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जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 





( आचार्यश्री तुलसी द्वारा रचित “जैन सिद्धान्त दीपिका 
और “मिक्षु न्याय क्िका' का संयुक्त अध्ययन ) 


४ समपेण :: 


बीजात्मा और फलात्मा 
के रूप में जिनका 
ऐक्य सदा अव्यवच्छिन्न 
रहा, उन परम पूजनीय 
श्री कालूगणी 
और 
आचार्य श्री तुलसी 


कोल -. 


००० ०** मुनि नथमल 


अपनी बाते 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व' जो है, वह आचार्य श्री तुलसी द्वारा विरच्तित 
जैन सिद्धान्त दीपिका! और “भिक्कु न्याय कर्षिका' का समग्र श्रध्ययन है | दस 
वर्ष पहले उक्त दोनों ग्रन्थों की टोका लिखने का अ्रव्यक्त सा चिन्तन चल रहा 
था। कुछ मुनिबरों ने संस्कृत में दीका लिखने का सुझाव दिया और कुछ एक 
ने हिन्दी में । आखिर पुरानी परम्परा छोड़ी कैसे जा सकती है? जैन लेखक 
सदा युग की जन-माषा के साथ रहे हैं। मैंने मापा की दृष्टि से हिन्दी को ही 
चुना | शेष प्रश्न ग्हा शैली का। एक सूत्र ओर उसकी दीका--यह चिरंतन 
शैली है | विषय की विभागशः जानकारी के लिए यह बहुत ही उपयुक्त है | मैं 
इनका अध्ययन समग्र दृष्टि से चाहता था | इसलिए, मैंने उस विभक्त शेली 
का परित्याग कर समग्रता की शैली को स्वीकार किया | दृसरे-दूसरे अनिवार्य 
कार्य में व्यस्त रहने के कारण मैं इसकी भाषा और प्रवाह का निर्वाह नहीं कर 
सका हूँ तथा विपय के अनुरूप मैंने भाषा को बदला भी है, इसलिए भाषा की 
विचित्रता प्रश्न नही बनेगी | विषय की लम्बाई के कारण भावीं को पकड़ने में 
कठिनाई न हों, इस दृष्टि से कहाँ कहीं पुनरुक्तियाँ भी की हैं, पर मेरा विश्वास 
है कि वे जिज्ञासु पाठकी को नहीं खलेंगी | 

प्रस्तुत पुस्तक के पाँच खण्ड और ३१ अध्याय हैं| इनमें उक्त दोनों ग्रन्थों 
का सार है और कुछ विषय अ्रतिरिक्त भी हैं। पहला खण्ड जेन तत्त-शान 
की प्रागू ऐतिहासिक और ऐतिहासिक पृष्ठ-भूमि जानने के लिए है। अगले 
खण्डों में क्रमशः ज्ञान, प्रमाण, तत्व ओर आचार की मीमासा है। अहिसा 
जैनघर्म का प्राणभूत तत्व है। फिर भी इसमें उसकी विशद चर्चा इसलिए 
नहीं की है कि में अहिंसा तत्त्व दर्शन! में उसकी चर्चा विस्तार से कर चुका 
हूँ। जैन योग पर एक स्वतंत्र पुस्तक लिखने का विचार चल रहा है और 
जेन-साधना-पद्धति का क्रम “विजय यात्रा में झा चुका है, इसलिए प्रस्तुत 
प्रन्थ में उक्त विषयों का लम्बा विवरण नहीं मिलेगा | फिर भी जैन दर्शन की 


[ थ ] 


रूपरेखा जानने के लिए पाठक के मन में जो सामान्य जिशासा होती है, 
उसका थोड़ा सा समाधान हो सकेगा । 

आचार्य भरी का मार्ग दर्शन और प्रेरणा मुके सहज सुलभ रही है, इसे मैं अपना 
जन्मसिद्ध सौमाग्य ही मानता हूँ। कृतशता-शञापन में उसको अनुभूति को 
व्यक्त कर सकूं--ऐसा मुझे नहों लगता। इसमें प्रयुक्त ग्रन्थों के उद्धरण आदि 
लिखने में मुनि श्री शुभकरणजी ओर मुनि भी श्रीचन्दजी का भी मुके सहयोग 
मिला है। मुनि श्री दुलहराजजी का तो इसमें बहुत बड़ा सहयोग रहा है। मैं 
केबल रफ कापी का श्रधिकारी हूँ, शेष सारा कार्य उनका है। इसके लिखने 
में मेरी सफलता का अर्धाश उन्हीं का दाय है। जिन जिन पुस्तकों, पत्रों व 
लेखकों का सहयोग मिला हैं, उन सबका आभार मान लेता हूँ और मैं चाहता 
हूँ कि प्रस्तुत अन्थ जेन दर्शन के आलोक की पहली किरण बने और शेष सहख 
किरणों की प्रतीक्षा तद्ः पूर्ण हो। 


सं० २०१६, मिति वैशाख शुक्ला त्रयोदशी 
भी जैन श्वेताम्बर तेरापन्थी महासभा-मवन, -मगृनि नथमल 
कलकत्ता-? 


प्रज्ञापना 


जैन दर्शन जीवन शुद्धि का दर्शन है। राग-द्वेप आदि बाह्य शन्नु, जो आत्मा 
को पराभूत करने के लिए दिन-रात कमर कसे अड़े रहते हैं, से जूफने के लिए 
यह एक अमोघ अस्त्र है। जीवन-शुद्धि के पथ पर आगे बढ़ने की श्राकांचा 
रखनेबाले पथिकों के लिए. यह एक दिव्य पायेय है। यही कारण है, जैन 
दर्शन जानने का अर्थ है--श्रात्म-मार्जन के विधि-क्रम को जानना, आत्म-चर्या 
की यथार्थ पद्धति को सममकना | 

जैन जगत्‌ के महान्‌ अधिनेता, ज्ञान और साधना के श्रप्रतिम धनी, 
महामहिम आचार्य श्री तुलसी के अ्रन्तेबासी मुनि श्री नथमलजी द्वारा लिखा 
प्रस्तुत ग्रन्थ जैन दर्शन के मूलभूत तत्त्वों को अत्यन्त प्राजल एवं प्रभावक रूप में 
सूच्मता के साथ निरूपित करनेवाली एक अद्भुत कृति है। यह जनबन्द 
आचार्य श्री तृलसी द्वारा रचित 'जेन सिद्धान्त दीपिका” और “मिक्तु न्याय कर्णिका' 
के संयुक्त अनुशीलन पर आधारित है। 

मुनि भ्री ने इसमें जैन दर्शन के प्रत्येक श्रंग का तलस्पर्शी विवचन करते हुए. 
अत्यन्त स्पष्ट एवं बोधगम्य रूप में उसे प्रस्तुत किया है। 'जैन दर्शन के 
मौलिक तत्त्व! निःसन्देह दाशंनिक जगत्‌ के लिए मुनि श्री की एक अग्रतिम 
देन है | 

श्री तेरापंथ द्विशताब्दी समारोह के अमिनन्दन में इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ के 
प्रकाशन का दायित्व मोतीलाल बेंगानी चेरिटेबल ट्रस्ट, कलकत्ता ने स्वीकार 
किया, यह श्रत्यन्त प्रसन्‍नता का विषय है | 

जैन धर्म एवं दर्शन सम्बन्धी साहित्य का प्रकाशन, जनवन्ध आचार्य श्री 
तुलसी द्वारा सम्प्रवर्तित अगुत्रत आन्दोलन के नैतिक जाग्तिमूलक आदरशों का 
प्रचार एवं प्रसार ट्रस्ट के उद्दे श्यों में से मुख्य हैं | प्रस्तुत प्न्थ के प्रकाशन 
द्वारा टसस्‍्ट ने अपने उद्दे श्यों की पूर्ति का जो प्रशस्त कदम उठाया है, बह 
संबंधा अभिनम्दनीय हैं। 


[ थक ] 

लोक-जीवन में सदशान के संचार, जन-जन में नैतिक अभ्युदय की प्रेरणा 
तथा जन-सेवा का उद्दे श्य लिये चलने वाले इस टृस्ट के संस्थापन द्वारा समाज 
के उत्साही युवक श्री हनुमानमलजी बेंगानी ने समाज के साधन-सम्पन्न व्यक्तियों 
के समक्ष एक अनुकरणोय कदम रखा है | इसके लिए उन्हें सादर धन्यवाद है। 

आध्यात्मिक शान-विशान के अनुपम स्रोत इस महत्त्वपूर्ण प्रकाशन के 
प्रउन्ध का उत्तरदायित्व ग्रहण कर आदश साहित्य संघ, जो सत्साहित्य के 
प्रका शन एवं प्रचार-प्रसार का ध्येय लिये काय॑ करता आ रहा है, अत्यधिक 
प्रसन्‍नता अनुभव करता है | 

जैन-दर्शन के मौलिक तत्त्वः का यह पहला भाग है, जिसमें जैन परम्परा 
के इतिबृत्त, जेन-दर्शन के शान एवं प्रमाण भाग का यौक्तिक तथा हृदयग्राही 
विवेचन है। 

आशा है, पाठक इससे श्रात्म-दर्शन की स्फूर्स प्रेरणा एवं सुगम पथ प्राप्त 
करेंगे। 

जयचन्दलाल दफ्तरी 

सरदारशदर ( राजस्थान ) व्यवस्थापक 
आपाद़ कृष्ण ६, २०१७: आदर्श साहित्य संच 


मंगलाचरणम्‌ 
(१) 
स्थाद्वादसिन्धोर्नयनी रदाना-* 
मादेरथानादिगतान्वयानाम्‌ । 
श्रीवद्र्धमानस्य जिनस्य शस्यां 
वार्णी वरेण्यां वरदां स्मरामि ॥ 
(२) 
: परीक्षकाणां प्रवरो महात्मा, 
मिक्षूदिदक्षुन॑यवर्त्त नित्यम्‌ | 
औत्पत्तिकी बुद्धिमुपाददानो, 
वेशयसिद्ध ये भवताद मतैमें ॥ 
(३) 
सुमहतां कृतिमाप्य वराकृतिं, 
भवति नाम जनोएप्यकृती कृती । 
सुकृतिनस्तुलसीगणिनो हि ते, 
विदधतामिह मां प्रयत॑ हिते ॥ 


विषयानुक्रमणिका 

पहला खण्ड 

१, जन संस्कृत का प्राग्‌ ऐतिहासिक काल 
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३. जैन-साहित्य 

४, जैन धर्म का समाज पर प्रभाव 
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जैन संस्कृति का प्राग ऐतिहासिक काल 
सामूहिक परिवर्तन 
कुलकर-व्यवस्था 
विवाह-पद्धति 
खाद्य-समस्या का समाधान 
अध्ययन और विकास 
राज्य-तन्त्र और दण्डनीति 
धर्मतीर्थ-प्रवर्तन 
साम्राज्य-लिप्सा और युद्ध का प्रारम्भ 
क्षमा 
विनय 
अनासक्त योग 
श्रामण्य की ओर 
ऋषभदेव के पश्चात्‌ 
सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चैतना 


सामूहिक परिवर्तन 

विश्व के कई भागों में काल की अपेक्षा से जो सामूहिक परिवतन होता है, 
उसे ऋम-हासवाद' या “क्रम-विकासवाद' कहा जाता है। काल के परिवर्तन 
से कभी उन्नत और कभी अबनति हुआ करती है। उस काल्ल के 
मुख्यतया दो भाग होते हैं---अवसर्पिणी और उत्सपिणी । 

अबसर्पिणी में बर्श, गन्ध, रस, स्पशे, संइनन, संस्थान, आयुष्य, शरीर, 
सुख आदि पदार्थों की क्रशः अवनति होती है। 

उत्सर्पिणी में उक्त पदार्थों की क्रमशः उन्नति होती है। पर वह अबनत्ति 
और उन्नति समूहापेज्षा से है, व्यक्ति की अ्रपेक्षा से नहीं | 

अवसर्पिेणी की चरम सीमा ही उत्सर्पिणी का प्रारम्भ है और उत्सर्पिशी 
का अन्त अवसर्पिणी का जन्म है। क्रमशः यह काल-चक्र चलता रहता है। 

प्रत्येक अवसर्पिणी और छउत्सपिणी के छह-छह भाग होते हैं :-- 

(१ ) एकान्त-सुषमा 

( २) सुषमा 

( ३ ) सुधम-दुःघमा 

(४ ) दुःषम-सुषमा 

(४ ) दुः्पमा 

( ६ ) दुःषम-दुःषमा 

ये छह अवसर्पिणी के विभाग हैं) उत्सपिणी के छह विभाग इस व्यति- 
क्रम से होते हैं :--- 

( १ ) बुःधम-दुःषमा 

(२ ) दुःपमा 

(३ ) दुःधम-सुघमा 

( ४ ) सुषम-हुःधमा 

( ४ ) सुषमा 

(६ ) एकान्त-सुधना 
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आज हम अवसपिंणी के पांचवें पर्ब--दुःघमा में जी रहे हैं | हमारे युग का 
जीवन-क्रम एकान्त-सुषमा से शुरू होता है। उस समय भूमि र्लिग्ध थी | बर्ण, 
गन्‍ध, रस और स्पर्श अत्यन्त मनोश थे | मिट्टी का मिठास आज की चीनी 
से अनन्त-गुणा अधिक था| कर्म-भूमि थी किन्तु अभी कर्म-युग का प्रवर्तन 
नहीं हुआ था | पदार्थ अति स्तिग्ध थे, इसलिए, उस जमाने के लोग तीन दिन 
से थोड़ी-सी वनस्पति खाते और तृत् हो जाते । खाद्य पदार्थ अप्राकृतिक नहीं 
थे | विकार बहुत कम थे, इसलिए उनका जीवन-काल बहुत लम्बा होता था | 
वे तीन पल्य तक जीते ये। अकाल मृत्यु कभी नहीं होती थी। वातावरण 
की अल्यन्त अनुकूलता थी। उनका शरीर तीन कोस ऊँचा होता था। के 
खभाव से शानन्‍्त और सन्तुष्ट होते थे। यह चार कोड़ सागर का एकान्त 
सुखमय काल-बिमाग बीत गया। तीन कोड़ाकोड़ सागर का दूसरा सुखमय 
भाग शुरू हुआ। इसमें भोजन दो दिन से होने लगा। जीवन-काल दी 
पल्य का हों गया और शरीर की झँचाई दो कोस की रह गई । इनकी कमी 
का कारण था भूमि और पदार्थों की र्तिग्घता की कमी | काल और आगे बढ़ा । 
तीसरे सुख-दुखमय काल-विभाग में और कमी आ गई | एक दिन से भोजन 
होने लगा। जीवन का काल-मान एक पहल्य हो गया और शरीर की ऊँचाई 
एक कोस की हो गई। इस युग की काल-मर्यादा थी एक कोड़ाकोड़ सागर | 
इसके अन्तिम चरण में पदार्थों की स्िग्धता में बहुत कमी हुईं। सहज नियमन 
टूटने लगे, तब कृत्रिम व्यवस्था आई और इसी दौरान में कुलकर-ब्यवस्था 
को जन्म मिला । 

यह कर्म-युग के शेशव-काल की कहानी है। समाज संगठन अभी हुआ 
नहीं था| योगलिक व्यवस्था चल रही थी, एक जोड़ा ही सब कुछ होता था | 
न कुल था, न वर्ग और न जाति | समाज और राज्य की वात बहुत दूर थी | 
जन-संख्या कम थी | माता-पिता की मौत से दो या तीन मास पहले एक युगछ 
जन्म लेता, वही दम्पति होता | विबाह-संस्था का उदय नहीं हुआ था | जीवन 
की आवश्यकताएं. बहुत सीमित थीं। न खेती होती थी, न कपड़ा बनता था 
और न मकान बनते थे, उनके मोजन, वस्त्र और निवास के साधन कल्प- 
वृक्ष थे, “४गार और आमोद-ग्रमोद, विद्या, कला और विज्ञान का कोई नाम 
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नहीं जानता-था। न कोई वाहन था और न कोई यात्री | गांव बसे नहीं थे | 
न कोई खामी था और न कोई सेवक | शासक और शासित मी नहीं थे | न- 
कोई शोषक था और न कोई शोपित | पति-पक्षी या जल्य-जनक के सिवा 
सम्बन्ध जैसी कोई वस्तु ही नहीं थी । 

धर्म और उसके प्रचारक भी नहीं ये, उस समय के लोग सहज. घधम्म-के' 
अधिकारी और शान्त-खमाव वाले थे | चुगली, निन्‍दा, आरोप जैसे मनोभाव 
जन्मे ही नहीं थे | हीनता और उत्कर्ष की भावनाएं भी उत्पन्न नहीं हुई थों। 
लड़ने कगड़ने की मानसिक ग्रन्थियाँ भी नहीं वनी थीं। वे शस्र. और शास्त्र 
दोनों से अनजान थे | 

श्रब्॒ह्मचय सीमित था, मारकाट और हता नहीं होती थी | न संग्रह था, 
न चोरी और न असत्य। वे सदा सहज आनन्द और शान्ति में लीन 
रहते थे | 

काल-चक्र का पहला भाग ( अर ) बीता | दूसरा और तीसरा भी लगभग 
बीत गया | 

सहज समृद्धि का क्रमिक हास होने लगा। भूमि का रस चीनी से अनन्त- 
शुणा मीठा था, वह कम होने लगा | उसके वर्ण, गन्ध और स्पश की श्रेष्ठता 
भी कम हुई। 


युगल मनुष्यों के शरीर का परिमाण भी घटता गया। तीन, दो और एक 
दिन के बाद भोजन करने की परम्परा भी टूटने लगी। कल्प-बृक्षों की शक्ति 
भी क्षीण हो चली | 

यह यौगलिक व्यवस्था के अन्तिम दिनों की कहानी है। 
कुलकर-व्यवस्था 

असंख्य वर्षों के बाद नए. युग का आरस्भ हुआ | योगलिक व्यवस्था धीरे- 
धीरे हटने लगी। दूसरी कोई व्यवस्था अ्रभी जन्म नहीं पाई । संक्रान्ति-काल 
अल रहा था। एक ओर आवश्यकता-पूर्ति के साधन कम हुए तो दूसरी ओर 
जन-संख्या और जीवन की आवश्यकताएं कुछ बढ़ीं | इस स्थिति में आपसी 
संघर्ष और लूट-खसोट होने लगी | बरिस्थिति-की विचशता ने क्षमा; शान्ति; 
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सौम्य आदि सहज गुणों में परिवर्तन ला विया। अपराधी मनोदृति का बीज़ 
अंकुरित दोने छगा। 

अपराध और अन्यवस्था ने उन्हें एक नई व्यकस्था के निर्माण की प्रेरणा 
दी। उसके फलस्वरूप 'कुल' व्यवस्था का बिकास हुआ | लोग कुल के रूप 
में संगठित होकर रहने लगे | उन कुलों का एक मुखिया होता, - बह कुलकर 
कट्ठलाता । उसे दण्ड देने का अधिकार होता | वद्ध सब कुलों की व्यवस्था 
करता, उनकी सुविधाओं का ध्यान रखता और लूट-खसोट पर नियन्त्रण 
रखता--यह शासन-तन्त्र का ही आदि रूप था| सात या चौदह कुलकर आए | 
उनके शासन-काल में तीन नीतियों का प्रवर्तन हुआ । सबसे पहले “हाकार 
नीति का प्रयोग हुआ | आगे चलकर बह असफल हो गई तब “माकार” 
नीति का प्रयोग चला | उसके असफल होने पर “घिक्कार” नीति चली। 

उस थुग के मनुष्य अति-मात्र ऋणु, मर्यादा-प्रिय और स्वयं शासित थे । 
खेद-प्रदर्शन, निषेध और तिरस्कार--ये मृत्यु-दण्ड से अधिक होते । 

मनुष्य प्रकृति से पूरा भला ही नहीं होता ओर पूरा बुरा ही नहीं होता । 
उसमें भलाई और बुराई दोनों के बीज होते हैं। परिस्थिति का योग पा वे 
अंकुरित हो उठते हैं। देश, काल, पुरुषाथ, कम और नियति की सह-स्थिति 
का नाम है परिस्थिति। वह व्यक्ति की स्वभाव गत बज्ृत्तियों की उत्तेजना 
का हेतु बनती है । उससे प्रभावित ब्यक्ति बुरा या भला बन जाता है। 


जीवन की आवश्यकताए कम थीं, उसके निर्वाह के साधन सुलम थे। 
उस समय मनुष्य को संग्रह करने और दूसरों द्वारा अधिकृत वस्तु को हड़पने 
की बात नहीं सूफी | इनके बीज उसमें थे, पर उन्हें अंकुरित होने का अवसर 
नहीं मिला | 

ज्यों ही जीवन की थोड़ी आवश्यकताएं बढ़ीं, उसके निरबाह के साधन कुछ 
दुलंभ, हुए. कि लोयों में संग्रह और अपहरण की भावना उभर आई | जब तक 
लोग स्वयं शासित थे, तब तक बाइर का शासन नहीं था| ज्यों ज्यों स्वगत- 
शाप्तन दृटता गया, द्यों-त्यों बादरी शासन बढ़ता गया--यह कार्य-कारणवाद 
आओ पूछ के. चक्षे जाने पर दूसरे के. बिकसित होबे की कहानी है | 
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नामि अन्तिम कुलकर थे | उनकी पक्षी का नाम था--'मरुदेवा” | उनके पुत्र 
का जन्म हुआ | उनका नाम रखा गया 'उसम या 'ऋषम' | इनका शेशव 
बदलते हुए युग का प्रतीक था | युगल के एक साथ जन्म लेने और मरने की 
सहज-व्यवस्था भी शिथिल हो गई | उन्हीं दिनों एक युगल जन्मा, थोड़े समय बाद 
पुर चल बसा। स्त्री अकेली रह गई। इधर ऋषभ युवा हो गए.। उसने पर- 
म्परा के अतिरिक्त उस कन्या को स्वयं ब्याहा--यहीं से विवाह-पद्धति का उदय 
हुआ | इसके बाद लोग अपनी सहोदरी के सिवा भी दूसरी कन्याओं से विवाह 
करने लगे | 

समय ने करवट ली | आवश्यकता-पूर्ति के साधन सुलभ नहीं रहे । यौगलिकों 
में क्रोप, अभमिमान, माया और लोम बढ़ने लगे | दाकार, माकार और धिक्कार- 
नीतियों का उल्लंघन होने लगा । समर्थ शासक की मांग हुई | 

कुलकर व्यवस्था का अन्त हुआ। ऋषभ पहले राजा बने। उन्होंने 
अयोध्या को राजधानी बनाया। गाँवों और नगरों का निर्माण हुआ | लोग 
अरण्य-वास से हट भवन-वासी बन गए.। ऋषभ की क्रान्तिकारी और जन्म- 
जात प्रतिभा से लोग नए युग के निर्माण की ओर चल पड़े | 

क्रपभदेव ने उग्र, भोग, राजन्य और ज्षत्रिय--ये चार वर्ग स्थापित 
किए। आरक्षक वर्ग उग्र कहलाया। मंत्री आदि शासन को चलाने वाले 
भोग, राजा के समस्थिति के लोग 'राजन्य' ओर शेष क्षत्रिय कहलाए | 
साद्य-समस्या का समाधान 

कुलकर युग में लोगों की मोजन-सामग्री थी--कन्द, मूल, पत्र, पुष्प और फल * । 

बढ़ती हुईं जन-संख्या के लिए कन्द आदि पर्याप्त नहीं रहे और बन-बासी लोग 
गह-बासी होने लगे। तब अनाज खाना सीखा । बे पकाना नहीं जानते थे 
और न, उनके पास पकाने का कोई साधन था। वे कच्चा अनाज खाते थे । 
समय बदला। कच्चा अ्रनाज दुष्पाच्य हो गया। लोग ऋषभदेब के पास 
पहुँचे और अपनी समस्या का उनसे समाघान माँगा ] ऋषभदेव ने अनाज 
को हाथों से घिसकर खाने की सलाइ दी). लोगों ने वैसा. ही किया.। कुछ 


& ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


समय बाद वह विधि भी असफल होने लगी | ऋषभदेव अग्नि की बात जानते. 
थे। किन्तु वह काल एकान्त ख्ि्घ था। वैसे काल में अग्नि उत्पन्न हो 
नहीं सकती। एकान्त स्लवि्थ और एकान्त रुक्ष--दोनों काल अग्नि की 
उत्पत्ति के योग्य नहीं होते। समय के चरण आगे बढ़े। काल रिग्प-रूक्ष॒ 
बना तब वृक्षों की ठकर से अग्नि उत्पन्न हुई, वह फैली | बन जलने लगे। 
लोगो ने उस अपूर्थ वस्तु को देखा और उसकी सूचना ऋषभदेव को दी | उनने 
पान्र-निर्माण और पाक-विद्या सिखाई | खाद्य-समस्या का समाधान हो गया | 
अध्ययन और विकास 

राजा ऋषभदेव ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को ७२ कलाए' सिखाई। बाहुबली 
को प्राणी की लक्षण-विद्या का उपदेश दिया। बड़ी पुत्री ब्राह्मी को श८ लिपियों 
ओर सुन्दरी को गणित का अध्ययन कराया | धनुवेंद, अर्थ-शासत्र, चिकित्सा, 
क्रीड़ा-विधि आदि आदि का प्रवर्तन कर लोगों को सुव्यवस्थित और सुसंस्कृत 
बना दिया | 

अग्नि की उत्पत्ति नें विकास का स्नोत खोल दिया | पात्र, ओजार, वस्त्र, 
चित्र श्रादिलआदि शिल्प का जन्म हुआ | अन्न-पाक के लिए, पात्र-निर्माण 
आवश्यक हुआ। कृषि, णह-निर्माण आदि के लिए. औजार अ्रावश्यक थे, 
इसलिए लोहकार-शिल्प का आरम्म हुआ | वस्त्र-बृक्षों की कमी ने वस्त्र-शिक्षप 
ओऔर य्रहाकार कल्प-बृक्षो की कमी ने णह-शिल्प को जन्म दिया | 

नख, केश आदि काटने के लिए नापित-शिल्प ( ज्ञौर-कर्म ) का प्रवर्तन 
हुआ । इन पांचों शिल्पों का प्रवर्तन अमि की उत्पत्ति के बाद हुआ । 

कृषिकार, व्यापारी और रक्षक-बर्ग भी अप्नि की उत्पत्ति के बाद बने। 
कहा जा सकता है--अ्रप्नि ने कृषि फे उपकरण, आयात-निर्यात के साधन 
ओर अद्ल शत्नों को जन्म दे मानव के भाग्य को बदल दिया* | 

पदार्थ बढ़े, तब परिग्रह मे ममता बढ़ी, * संग्रह होने लगा | कौटुम्बिक 
ममत्व भी बढ़ा* | लोकेपणा और धनेषणा के भाव जाग उठे | | 


राज्यतंत्र और दण्डनीति 


कुलकर व्यवस्था में तीन दण्ड-नीतियां प्रचलित हुईं | पहले कुलकर 
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विमलबाहन के समय में 'हाकार! नीति का प्रयोग हुआ। उस समय के मनुष्य 
स्वयं अनुशासित और लजाशील थे। हा ! तूने यह क्या किया,” ऐसा कहना 
शुरुतर दण्ड था | | 

बूसरे कुलकर चक्तुप्मान्‌ के समय भी यही नीति चली। 

तीसरे और चौथे--यशखी और अमभिचन्द्र कुलकर के समय में छोटे 
अपराध के लिए. हाकार! और बड़े अपराध के लिए. 'माकार' ( मत करो ) 
नीति का प्रयोग किया गया | 

पांचवें, छठे और सातबें--प्रश्नेणि, मस्देब और नाभि कुलकर के समय में 
पघिकार' नीति ओर चली। छोटे अपराध के लिए. हाकार,” मध्यम अपराध 
के लिए 'माकार' और बड़े श्रपराध के लिए. 'घिक्कार! नीति का प्रयोग किया 
गया | 

अभी नामि का नेतृत्व चल ही रहा था। युगलों को जो कल्पबृत्षों से 
प्रकृति-सिद्ध भोजन मिलता था, वह अपर्याप्त हो गया | जो युगल शान्त और 
प्रमक्ष थे, उनमें क्रोधष का उदय होने लगा। आपस में लड़ने-मगड़ने लगे। 
“धिक्वार' नीति का उल्लंघन होने लगा। जिन युगलों ने क्रोध, लड़ाई जैसी 
स्थितियां न कभी देखीं और न कभी सुनीं--वे इन स्थितियों से घब्रड़ा गए । वे 
मिले और ऋषमकुमार के पास पहुँचे और मर्यादा के उल्लंघन से उत्पन्न स्थिति 
का निवेदन किया | ऋषभ ने कहा--“इस स्थिति पर नियन्त्रण पाने के लिए. 
राजा की आवश्यकता है ।” 

राजा हौन होता है £--शुगलों ने पूछा। 

ऋषभ ने राजा का कार्य समझाया | शक्ति के केन्द्रीकरण की कल्पना 
एन्‍्हें दी | युगलों ने कहा--- हम में श्राप सर्वाधिक समर्थ हैं। आप ही हमारे 
राजा बने ।” ३ 

ऋषमभकुमार बोले-- आप मेरे पिता नाभि के पास जाइये, उनसे राजा 
की याचना कीजिए | वे आपको राजा देंगे।” वे चले, नामि को सारी 
स्थिति से परिचित कराया | नामि ने ऋषभ को उनका राजा घोषित किया | 
वे प्रसन्न हो लौट गए५। 

ऋषभ का राष्यामिषरेक हुआ। उन्होंने राध्य-संचालन के लिए. नगर 
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बसाया | वह बहुत विशाल था और उसका निर्माण देवों ने किया था। 
उसका नाम रखा विनीता--श्रयोध्या | ऋषभ राजा बने | शेष जनता प्रजा 
बन गई। वे प्रजा का अपनी सन्‍्तान की भाँति पालन करने लगे। 

असाधु लोगों पर शासन और साधु लोगों की सुरक्षा के लिए उन्होंने 
अपना मन्चत्रिन्मण्डल बनाया । 

चोरी, लूट-खसोट न हो, नागरिक जीवन व्यवस्थित रहे--इसके लिए 
उन्होंने आरक्षुक-दल स्थापित किया | 

राज्य की शक्ति को कोई चुनौती न दे सके, इसलिए उन्होंने चतुरंग 
सेना और सेनापतियों की व्यवस्था की * | 

साम, दाम, भेद और दण्ड-नीति का प्रवत्तेन किया" | 

परिमाण--थोड़े समय के लिए. नजरबन्द करना--क्रोधपूर्ण शब्दों में 
अपराधी को “यहीं बेठ जाओ” का आदेश देना | 

मण्डल-बन्ध--नजरबन्द करना--नियमित क्षेत्र से बाइर जाने का आदेश 
देना । 

चारक--कैद में डालना । 

छविच्छेद--हाथ-पैर आदि काटना< | 

ये चार दण्ड भरत के समय में चले | दूसरी मान्यता के श्रनुमार इनमें से 
पहले दो ऋषम के समय में चले ओर अन्तिम दो भरत के समय* | 

आवश्यक नियक्ति ( गाथा २१७, २१८) के अनुसार बन्ध--( बेड़ी का 
प्रयोग ) और घात--( डंडे का प्रयोग » ऋषमभ के राज्य में प्रवृत्त हुए तथा 
मृत्यु-दण्ड भरत के राज्य में चला | 

ओपषध को व्याधि का प्रतिकार माना जाता है--चैसे दण्ड अपराध का 
प्रतिकार माना जाने लगा*" | इन नीतियों में राज्यतन्त्र जमने लगा और 
अधिकारी चार भागों में बंट गए। आर्क-बर्ग के सदस्य “उद्रां, मन्त्रि- 
परिषद्‌ के सदस्य भोग, परामशंदात्री समिति के सदस्य या प्रान्तीय प्रतिनिधि 
'राजन्य” और शेष कमंचारी क्षत्रिय! कहलाए*' | 

ऋषभ ने अपने ज्येष्ट पुत्र भरत को अपना उत्तराधिकारी चुना। यह क्रम 
राफ़्वतन्त्र का अंग बन गया । यह युगों तक विकसित होता 'रहा | ह 
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कर्सव्य बुद्धि से लोक व्यवस्था का ग्रवर्तन कर ऋषमदेब राज्य करने लगे | 
बहुत लम्बे समय तक वें राजा रहें | जीवन के अन्तिम भाग में राज्य त्याग कर 
वे मुनि बने | मोक्ष-धर्म का प्रवर्तन हुआ। यौगलिक काल में क्षमा, सम्तोध 
आदि सहज धर्म ही था। हजार वर्ष की साधना के बाद भगवान्‌ ऋषभदेब 
को कैबल्य-लाभम हुआ साधु-साध्वी श्रावक-आविका--इन चार तीथों की 
स्थापना की | मुनि-धर्म के पांच महाबत और गहस्थ-धर्म के बारह ब्तों का 
उपदेश दिया | साधु-साध्वियों का संघ बना, श्रावक-अ्राविकाएं भी बनीं | 


साम्राज्य-लिप्सा और युद्ध का प्रारम्भ 


भगवान्‌ ऋषभदेव कर्म युग के पहले राजा थे। अपने सौ पृश्नों को अछ्षग- 
अलग राज्यों का भार सौंप वे मुनि बन गए। सबसे बड़ा पुत्र भरत था। 
बह चक्रवतों सम्राट बनना चाइता था। उसने अपने ६६ भाइयों को अपने 
अधीन करना चाहा[। सबके पास दूत भेजे। ६८ भाई मिले। आपस में 
परामर्श कर भगवान्‌ ऋषमदेव के पास पहुचे। सारी स्थिति भगवान्‌ के 
सामने रखी | द्विविधा की भाषा में पूछा--मगबन्‌ | क्‍या करें १ बड़े भाई से 
लड़ना नहीं चाहते ओर अपनी खतनन्‍्त्रता को खोना भी नहीं चाहते भाई भरत 
ललचा गया है। आपके दिये हुए. राज्यों को वह बापिस लेना चाहता है। 
हम उससे लड़ें तो श्रातृ युद्ध की गलत परम्परा पड़ जाएगी | बिना लड़े राज्य 
सौंप दें तो साम्राज्य का रोग बढ़ जाएगा। परम पिता ! इस द्विच्रिधा से 
उबारिए। भगवान्‌ ने कहा--पुत्रों | तुमने ठीक सोचा | लड़ना भी बुरा है 
ओर क्लीव बनना भी बुरा है। राज्य दो परों वाला पक्ती है। उसका मजबूत 
पर युद्ध है। उसकी उड़ान में पहले घेग होता है अन्त में थकान | वेग में से 
चिनगारियाँ उछलती हैं। उड़ाने वाले लोग उनसे जल जाते हैं। उड़ने बाला 
चलता-चलता धक जाता है। शेष रहती है निराशा और अनुताप। पुत्रों ! 
तुम्हारी समक सही है। युद्ध बुरा है--विजेता के लिए. भी और पराजित 
के लिए भी। पराजित अपनी सत्ता को गंबा कर पछताता है और विजेता 
कुछ नहों पा कर पछुताता है। प्रतिशोध की छिता जलाने बाला ज़्समरे 
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स्वयं न जले---यह कभी नहीं होता। राज्य रूपी पत्षी का दूसरा पर हुबंल 
है। वह है कायरता | मैं तुम्हें कायर बसने की सलाह भी कैसे दे सकता हूँ १ 
पुत्रों ! में तुम्हें ऐसा राज्य देना चाहता हूँ, जिसके साथ लड़ाई और कायरता 
की कड़ियाँ जुड़ी हुई नहों हैं । 
भगवान्‌ की आश्वासन भरी वाणी सुन वे सारे के सारे खुशी से रूम उठे। 
अाशा-भरी दृष्टि से एक ठक भगवान्‌ की ओर देखने लगे | भगवान्‌ की भावना 
को वे नहीं पकड़ सके | भौतिक जगत्‌ की सत्ता और अधिकारों से परे कोई 
राज्य हो सकता है--यह उनकी कल्पना में नहीं समाया। उनकी किसी 
विचित्र भू-खण्ड को पाने की लालसा तीव्र हो उठी। मगवान्‌ इसीलिए तो 
भगवान्‌ थे कि उनके पास कुछ भी नहीं था | उत्सर्ग की चरम रेखा पर पहुँचने 
बाले ही भगवान्‌ बनते हैं। संग्रह के चरम बिन्दु पर पहुँच कोई भगवान्‌ बना 
हो--ऐसा एक भी उदाहरण नहीं है| 
भगवान्‌ ने कहा--संयम का क्षेत्र निर्बांध राज्य है। इसे लो । न तुर्म् कोई 
अधीन करने आयेगा और न वहाँ युद्ध और कायरता का प्रसंग है। 
पुत्रों ने देखा पिता उन्हें राज्य त्यागने की सलाह दे रहे हैं | पूर्व कल्पना पर 
पटाक्षेप हो गया। अकल्पित चित्र सामने आया। आखिर वे भी 
भगवान्‌ के बेटे थे। भगवान के मार्ग-दर्शन का सम्मान किया। राज्य को 
त्याग स्व॒राज्य की ओर चल पड़े। इस राज्य की अपनी विशेषताएं हैं। इसे 
पाने वाला सब कुछ पा जाता है। राज्य की मोहकता तब तक रहती है, 
जब तक व्यक्ति स्व-राज्य की सीमा में नहीं चला आता | एक संयम के बिना 
व्यक्ति सब कुछ पाना चाहता है। संयम के आने पर कुछ भी पाए बिना सब 
कुछ पाने की कामना नष्ट हो जाती है| 
त्याग शक्तिशाली अस्त्र है। इसका कोई प्रतिद्वन्द्ी नहीं है। भरत का 
आक्रामक दिल पसीज गया। वह दौड़ा-दौड़ा आया । अपनी भूल पर पछतावा 
हुआ | भाइयों से क्षमा मांगी | स्वतन्त्रता पृंक अपना-अ्रपना राज्य सम्हालने 
को कहा। किन्तु वें अब राज्य-लोभी सम्नाद भरत के भाई नहीं रहे थे। वे 
अकिश्ञन, जगत्‌ के भाई बन चुके थे। भरत का भ्रातृप्रेम अब उन्हें नहीं 
जलचा सका | थे उसकी लालची आँखों को देख चुके थे। इसलिए उसकी 


जैन दर्शन के मौलिक. तत्त्व . [११ 


गीली आँखों का उन पर कोई अप्तर नहीं हुआ । मरत हाथ मलते हुए, घर 
लौट गया | 

साम्राज्यवाद एक मानसिक प्यास है। वह उमरने के बाद सहसा 
नहों बुकती । भरत ने एक-एक कर सारे राज्यों को अपने अधीन कर लिया | 
बाहुबलि को उसने नहीं छुआ । अद्ानवें भाइयों के राज्य-त्याग को बह अब 
भी नहीं भूला था। अन्‍्तद्वन्द् चलता रहा। एकछन्न राज्य का सपना पूरा 
नहों हुआ । असंयम का जगत्‌ दी ऐसा है, जहाँ सब कुछ पाने पर भी व्यक्ति 
को अ्रकिश्वनता की अनुभूति होने लगती है | 
क्षमा 

दूत के मुंह से भरत का सन्देश सुन बाहुबलि की भ्रकुटि तन गई। दबा 
हुआ रोप उमर आया | कांपते ओठों से कहा--दुत | भरत अब भी भूखा 
है १ अपने अद्दानवं सगे भाइयों का राज्य हडप कर भी तृप्त नहीं बना | हाय ! 
यह कैसी हीन मनोदशा है। साम्राज्यबादी के लिए निषेध जैसा कुछ होता 
ही नहीं। मेरा बाहु-अल किससे कम है ? क्‍या मैं दूसरे राज्यों को नहीं हड़प 
सकता १ किन्तु यह मानवता का अपमान व शक्ति का दुरपयोग और व्यवस्था 
का भंग है। मैं ऐसा कार्य नहीं कर सकता | व्यवस्था के प्रबर्तक हमारे 
पिता हैं। उनके पुत्रों को उसे तोड़ने में लज्जा का अनुभव होना चाहिए। 
शक्ति का प्राधान्य पशु-जगत्‌ का चिह्न है| मानव-जगत्‌ में विवेक का प्राधान्य 
होना चाहिए. | शक्ति का सिद्धान्त पनपा तो बच्चों और बूढ़ों का क्‍या बनेगा १ 
युत्रक उन्हें चट कर जाएंगे | रोगो, दुबल और अपंग के लिए. यहाँ कोई स्थान 
नहीं रहेगा । फिर तो यह सारा विश्व रोद्र बन जाएगा। क्रूरता फे साथी 
हैं, ज्वाला-स्फुलिग, ताप और सर्वनाश । क्या मेरा भाई अभी-अमी समूचे 
जगत्‌ को सबंनाश की ओर दढकेलना चाहता है ? आक्रमण एक उन्‍माद है। 
आक्रान्ता उससे बेमान हो दूसरों पर टूट पड़ता है। 

भरत ने ऐसा ही किया | मैं उसे चुप्पी साथे देखता रह;।। अब उस 

उनन्‍्माद के रोगी का शिकार मैं हूँ | हिंसा से हिंसा की आग न बुकती-यहे 

मैं जानता हूँ । आक्रमण को मैं अभिशाप मानता हूँ। किन्तु आक्रमणकारी 
को सहँ--यह मेरी तितिजक्षा से परे है। तितिक्षा मनुष्य के उदात चरिभ 
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की पिशेषता है। किन्तु उसकी भी एक सीमा है। मैंने उसे निभाया है। 
तोडने वाला सममकता ही नहीं तो आखिर जोडने वाला कब तक जोडे १ 

भरत की विशाल सेना बहली' की सीमा पर पहुँच गई। इधर बाहुबलि 
अपनी छोटीसी सेना सजा आक्रमण कों विफल करने आगया ) भाई-माई 
के बीच युद्ध छिड़ गया। स्वाभिमान ओर स्वदेश-रक्षा की भावना से भरी 
हुई बाहुबलि की छोटी-सी सेना ने सम्राट की विशाल सेना को भागने के 
लिए. विवश कर दिया। सम्राट के सेनानी ने फिर पूरी तैयारी के साथ 
आक्रमण किया। दुबारा भी मुंह की खानी पड़ी | लम्बे समय तक आक्रमण 
ओर बचाव की लड़ाइयां होती रहीं। आखिर दोनों भाई सामने आर खड़े 
हुए । तादात्म्य आँखों पर छा गया। संकोच के घेरे में दोनो ने अपने 
आपको छिपाना चाहा, किन्तु दोनों विवश थे। एक के सामने साम्राज्य के 
सम्मान का प्रश्न था, दूसरे के सामने स्वासिमान का | विनय ओर वात्सल्य 
की मर्यादा को जानते हुए भो रण-भूमि में उतर आये | दृष्टि-युद्ध, सुष्ठि-युद्ध 
आदि पांच प्रकार के युद्ध निर्णीत हुए | उन सब में सम्राद पराजित हुआ । 
विजयी हुआ बाहुवलि | भरत को छोट भाई से पराजित होना बहुत चुमा | 
बह आवेग को रोक न सका। मर्यादा को तोड़ बाहुबलि पर चक्क का प्रयोग 
कर डाला | इत्त अप्रद्याशित घटना से बाहुअ॒लि का खून उबल गया । प्रेम 
का स्लोत एक साथ हो सूख गया। बचाव को भावना से विहीन हाथ उठा तो 
सारे सन्‍न रह गए.। भृमि ओर आकाश बाहुबलि की विरुदावलियों से गूंज 
उठे। भरत अयने अविचारित प्रयोग से लजित हो सिर मुकाए खड़ा रहा | 
सारे लोग भरत की भूल को भुला देन की प्रार्थना में लग गए | 

एक साथ लाखों कण्ठो से एक ही स्वर गुंजा-- महान्‌ पिता के पुत्र भी 
महान्‌ होते ईं | सम्राट न अनुचित किया पर छोट भाई के हाथ से बढ़े भाई की 
हत्या ओर अधिक अनुच्चित कार्य होगा? महान ही क्षमा कर सकता है। 
छ्ञमा करने वाला कमो छोटा नहीं हाता । महान्‌ पिता के महान्‌ पुत्र | हमें 
क्षमा कीजिए, हमारे सम्राट को ज्ञमा कोजिए |” इन लाखों कण्टों की 
विनम्र खतलह्रियों ने बाहुबलि के शोय को मार्गान्तरित कर दिया। 
बाहुबलि ने अपने आपको सम्हाला। महान्‌ पिता की स्घृति ने वेग का 
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शमन किया | उठा हुआ हाथ विफल नहीं लौटता | उसका प्रहार भरत पर 
नहीं हुआ | बह अपने सिर पर लगा। सिर के बाल उखाड़ फेंके और अपने 
पिता के पथ की ओर चले पडा | 


विनय 


बाहुबलि के पर आगे नहीं बढ़े । वे पिता की शरण में चले गए पर 
उनके पास नहीं गए। अहंकार अरब भी बच रहा था। पूर्व दीक्षित छोटे 
भाइयों को नमस्कार करने की बात याद आते ही उनके पैर रुक गए | वे एक 
वर्ष तक ध्यान-मुद्रा में खड़े रहे। विजय और पराजय की रेखाएं अनशिनत 
होंती हैं। असंतोष पर विजय पाने वाले बाहुबलि अहं से पराजित हो गए | 
उनका त्याग और क्षमा उन्हें आत्म-दशन की ओर ले गए। उनके अईह ने 
उन्हें पीछे दकेल दिया । बहुत लम्बी ध्यान-पुद्रा के उपरांत भी वे आगे नहीं 
बढ़ सके | 

“थे पेर स्तब्ध क्‍यों हो रहे हैं? सरिता का ग्रवाह रुक क्यों रहा है ? इन 
चट्टानों को पार किए. बिना माध्य पूरा होगा १” ये शब्द बाहुबलि के कानो 
को बींध दृदय को पार कर गए | बाहुबलि ने आँखें खोली। देखा, बाह्मी 
ऋऔौः सुन्दरी सामने खड़ी हैं। बहिनो की बिनम्न-सुद्रा को देख उनकी आँखे 
मुंक गई। अबस्था से छोटे-बड़े की मान्यता एक व्यवहार है। वह सावंभौम 
सत्य नहीं है| ये मेरे पेर गणित के छोट से प्रश्न में उलक् गए। छोटे भाइयों 
को मैं नमस्क्रार केसे करू--इस तुच्छ चिन्तन में मेरा महान्‌ साध्य विलीन 
हो गया। अ्रवस्था लीकिक मानदण्ड है। लोकोत्तर जगत में छुटपन और 
बड़प्पन के मानदण्ड बदल जाते हैं। वे भाई मुकसे छोटे नहीं हैं। उनका 
चारित्र विशाल है। मेरे अहं ने मुझे और छोटा बना दिया। अब मुझे 
अविलम्ब भगवान्‌ के पास चलना चाहिए। 

पैर उठे कि बनन्‍्धन हूट पड़े। नम्नता के उत्कर्ष में समता का प्रवाह बह 
चला | वे केबली बन गए | सत्य का साक्षात्‌ ही नहीं हुआ, वें स्त्रयं सत्य बन 
गए | शिव अब उनका साध्य नहीं रहा, वे स्त्रयं शिव बन गए। आनन्द अब 
उनके लिए, प्राप्य नहीं रहा, थे स्वयं आनन्द बन गए. | 
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अनासक्त योग 

भरत अब असहाय जैसा हो गया। भाई जैसा शब्द उसके लिए अथ्थ- 
बान्‌ नहीं रहा । वह सम्राट बना रहा किन्तु उसका हृदय अब साम्राज्य- 
वादी नहीं रहा | पदाथ मिलते रहे पर आसक्ति नहीं रही। वह उदासीन 
भाव से राज्य-संचालन करने लगा। 

भगवान्‌ अयोध्या आये। प्रवचन हुआ | एक प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ 
ने कहा-- भरत मोक्ष-गामी है।” एक सदस्य भगवान्‌ पर बिगड़ गया और 
उन पर पुत्र के पक्षपात का आरोप लगाया। भरत ने उसे फांसी की सजा 
दे दी) वह घबड़ा गया। भरत के पेरों में गिर पड़ा और अपराध के लिए, 
क्षमा मांगी। भरत ने कहा--तैल भरा कदोरा लिए सारे नगर में घूम 
आओ। तेल की एक बूँद नीचे न डालो तो तुम छूट सकते हो। दूसरा 
कोई विकल्प नहीं है। 

अभियुक्त ने बेसा ही किया। बड़ी सावधानी से नगर में घूम आया 
और सम्राट के सामने प्रस्तुत हुआ | 

सम्राद ने पूछा--नगर में घूम आए १ जी, हाँ। अभियुक्त ने सफलता 
के भाव से कहा | 

सम्राट्‌--नगर में कुछ देखा तुमने १ 

अभियुक्त--नहीं, सम्राट्‌ ! कुछ भी नहीं देखा । 

सम्राटू-कई नाटक देखे होंगे ! 

अमभियुक्त--जी, नहीं । मौत के सिवाय कुछ भी नहीं देखा। 

सम्राट--कुछ गीत तो सुने होंगे १ 

अभियुक्त--सम्राद की साक्षी से कद्दता हूँ, मौत की गुनशुनाहट के सिवा 
कुछ भी नहीं सुना | 

सम्राट--मौत का इतना डर १ 

अभियुक्त--सम्राट्‌ इसे क्या जाने १ यह मृत्यु-दए्ड पाने वाला ही समझ 
सकता है। 

सम्राट- क्या सम्राट अमर रहेगा १ कभी नहीं | मौत के भुद् से कोई नहीं 
बच सकता, तुम एक जीवन की मौत से डर गए।। न तुमने नाटक देखे और 
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न गीत सुने। में मौत की लम्बी परम्परा से परिचित हूँ | यह साम्राज्य 
मुझे नहीं लुमा सकता | । 

सम्राट की करुणापूर्ण आँखों ने अभियुक्त को अभय बना दिया। झूत्यु- 
दंड उसके लिए केबल शिक्षा-प्रदथा। सम्राट की अमरत्व-निष्ठा ने उसे 
मौत से सदा के लिए. उबार लिया। 
श्रामण्य की ओर 

सम्राट्‌ भरत नहाने को थे। स्नान-घर में गए, अंगूठी खोली। अंगुली 
की शोभा घट गई | फिर उसे पहना, शोभा बढ़ गई। पर पदार्थ से शोभा 
बढ़ती है, यह सौन्दर्य कृत्रिम है--इस चिन्तन में लगे और लगे सहज सौन्दर्य 
को दूँढ़ने | भावना का प्रवाह आगे बढ़ा। कर्म-मल को धो डाला। 
क्षुणों में ही मुनि बने, वीतराग बने और केवली बने । भावना की शुद्धि ने 
व्यवहार की सीमा तोड़ दी । न वेष बदला, न राज-प्रासाद से बाहर निकले, 
किन्तु इनका आन्‍्तरिक संयम इनसे बाहर निकल गया और वे पिता के पथ 
पर चल पड़े। 
ऋषभदेव के पदचात 

काल का चौथा दुःख-सुखमय” चरण आया। बयालीस हजार वर्ष कम 
एक कोड़ाकोड़ सागर तक रहा। इस अवधि में कर्म-क्षेत्र का पूर्ण विकास 
हुआ और धर्म-सम्प्रदाय भी बहुत फले-फूले। जेन धर्म के बीस तीर्थक्षर और 
हुए, यह सारा दर्शन प्राग ऐतिहासिक युग का है। इतिहास अनन्त--अतीत 
की चरण-धघूलि को भी नहीं छू सका है। वह पांच हजार वर्ष को भी कल्पना 
की आँख से देख पाता है। 


सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चैतना 

बौद्ध साहिय का जन्म काल महात्मा बुद्ध के पहले का नहीं है। जैन 
साहित्य का विशाल भाग भगवान्‌ महावीर के पूर्व का नहीं है। पर थोड़ा 
भाग भगवान्‌ पाश्व की परम्परा का भी उसीमें मिश्चित है, यह बहुत संभव है। 
भगवान्‌ अरिष्नेमि क्की परम्परा का साहित्य उपलब्ध नहीं है। 
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बेदों का अखित्व ४५ हजार व्ध प्राचीन माना जाता है। उपलब्ध- 
साहित्य श्रीकृष्ण के युग का उत्तरवर्ती है। इस साहित्यिक उपलब्धि द्वारा 
कृष्ण-युग तक का एक रेखा-चित्र खींचा जा सकता है | उससे पूर्व की स्थिति 
सुदूर अतीत में चली जाती है| 

छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुद घोर आंगि- 
रस ऋषि थे** | 

जैन आगमो के अनुसार भीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु बाईसबें तीर्थंकर 
अरिश्नेमि थे*? | घोर आऑगिरस ने श्रीकृष्ण को जो धारणा का उपदेश दिया 
है, वह विचार जेन-परम्परा से मिन्न नहीं है। व्‌ अक्षित-अक्षय है, अ्रच्युत- 
अविनाशी है और प्राण-संशित-- अतिसूक्मप्राण है। इस त्रयी को सुन कर 
श्रीकृष्ण अन्य विद्याश्रों के प्रति तृष्णा-हीन हो गए*४ | वेदों में आत्मा की 
स्थिर मान्यता का प्रतिपादन नहीं है। जैन दर्शन आत्मवाद की मित्ति पर 
ही अवस्थित है*” | संभव है अरिप्टनेमि ही बेदिक साहित्य में आंगिग्स के 
रूप में उल्लिखित हुए हों श्रथवा वे अरिष्टनेमि के ही विचारों से प्रभावित 
कोई दूसरे व्यक्ति हों | 

कृष्ण और अरिप्रनेमि का पारिवारिक सम्बन्ध भी था। अरिएनेमि समुद्र- 
विजय ओर कृष्ण वसुदेव के पुत्र थे। समुद्रविजय और बवसुदेव सगे भाई 
थे। कृष्ण ने अरिश्नेमि के विवाह के लिए प्रयज्ञ किया" * | अरिप्टनेमि 
की दीक्षा के समय वे उपस्थित थ*० | राजिमती को भी दीक्षा के समय में 
उन्होंने भावुक शब्दों म॑ आशीर्वाद दिया**। 

कृष्ण के प्रिय अनुज गजसुकुमार ने अरिप्टनेमि के पास दीक्षा ली"*' | 

कृष्ण की ८ पक्षियां अरिष्टनेमि के पाम प्रव्रजित हुई १९ | कृष्ण के पुत्र 
ओर अनेक पारिवारिक लोग अरिष्टनेसि के शिष्य बने? ' | अरिष्टनेमि के 
और कृष्ण के वातालापों, प्रभोत्तरों ओर विविध चर्चाओं के अनेक उल्लेख 
मिलते है * * | 

वेदों में कृष्ण के देब-रूप की चर्चा नहीं है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी 
कृष्ण के यथार्थ रूप का वर्णन है* * | पौराणिक काल में कृष्ण का रूप-परिवर्तन 
होता है। वे सर्वशक्तिमान्‌ देव बन जाते हैं। दूष्ण के यथार्थ-रूप का 
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वर्णन जैन आगमीं में मिलता है? * | अरिष्रनेमि और उनकी वाणी से वे 
प्रभावित थे, इसे अ्रस्तीकार नहीं किया जा सकठा | ह 

उस समय सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतना का आलोक समूचे भारत को 
ग्रालोकित कर रहा था। 
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तीर्थंकर पादर्णनाथ 


तेईसबें तीर्थंकर भगवान्‌ पार्श्चनाथ ऐतिहासिक पुरुष हैं। उनका तीथ्थ- 
प्रवतेन भगवान्‌ महावीर से २४० वर्ष पहले हुआ । भगवान्‌ महःवीर के समय 
तक उनकी परम्परा अजिच्छिन्न थी। भगवान्‌ महाबीर के माता- पता भगवान्‌ 
पाश्वनाथ के अनुयायी थे। भगवान्‌ महावीर ने समय ठी मांग को 
पहचान पंच महात्रत का उपदेश दिया | भगवान पाश्वनाथ के $शप्य भगवान्‌ 
महावीर व उनके शिष्यों से मिले, चर्चाएं कीं और अन्ततः पंचयाम खीकार 
कर भगवान्‌ महावीर के तीथ में सम्मिलित हो गए। 

धर्मानन्द कौमम्बी ने भगवान पाएवं के बारे में कुछ मान्यताएं प्रस्तुत 


“ज्यादातर पाश्चात्य पण्डितों का यह मत है कि जनों के २३ वें तीर्थंकर 
पाश्व॑ ऐतिहासिक व्यक्ति थ | उनके चरित्र में भी काल्पनिक बातें हैं। पर 
वे पहले तीर्थकरो के चरिन्न में जो बातें हैं, उनसे बहुत कम हैं। पारश्व का 
शरीर ६ हाथ लम्बा धा। उनकी आयु १०० बर्ष की थी। सोलह हजार 
साधु-शिष्य, अद्ठतीस हजार साध्वी-शिप्या, एक लाख चीसठ हजार श्रावक 
तथा तीन लाख उनतालीस हजार श्राविकाएं इनके पास थीं। इन सब बातों 
मे जो मुख्य ऐतिहासिक बात है, बह यह है कि चोबीसवें तीर्थेकर वर्धमान के 
जन्म के एक सो अठहत्तर साल पहले पाएवं तीर्थंकर का परिनिबांण हुआ | 

बधमान या महावीर तीर्थंकर बुद्ध के समकालीन थ, इस बात को सब 
लोग जानते हैं। बुद्ध का जन्म वर्धमान के जन्म के कम से कम १४ साल 
बाद हुआ होगा | इसका अर्थ यह हुआ कि बुद्ध का जन्म तथा पाश्वे तीर्थकर 
का परिनिर्वाण इन दोनों में १६३ साल का अन्तर था। मरने के पूर्व 
लगभग ४० साल तो पाश्ब तीथंकर उपदेश देते रहे होगे | इस प्रकार बुद्ध- 

जन्म के करीब दो सौ तैतालीस वर्ष पूर्व॑ पाश्व॑ मुनि ने उपदेश देने का काम 


शुरू किया। निर्ग्नन्थ भ्रमणों का संध भी पहले पहल उन्हींने स्थापन किया 
होगा। 
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ऊपर दिखाया जा चुका है कि परीक्षित का राज्य-काल बुद्ध से तीन शता- 
बिदयों के पूर्व नहीं जा सकता' | परीक्षित के बाद जनमेजय गद्दी पर आया 
ओर उसने कुरु-देश में महायज्ञ कर वैदिक धर्म का रण्डा फहराया। इसी 
समय काशी-देश में पाश्व॑ एक नई संस्कृति की नींव डाल रहे थे। पाश्व का 
जन्म वाराणसी नगर में अश्वसेन नामक राजा की बामा नामक रानी से 
हुआ। ऐसी कथा जैन ग्रन्थों में आई है? | उस समय राजा ही अ्रधिकारी, 
जमींदार हुआ करता था। इसलिए ऐसे राजा के यह लड़का होना कोई 
असम्मव बात नहीं है। पाश्व की नई संस्कृति काशी राज्य में अच्छी तरह 
टिकी रही होगी क्‍योंकि बुद्ध को भी अपने पहले शिध्यों को खोजने के लिए, 
वाराणसी ही जाना पड़ा था ! 

पाश्बे का धर्म बिल्कुल सीधा साधा था। हिंसा, असत्य, स्तेय तथा परि- 
ग्रह--इन चार बातों के त्याग करने का वे उपदेश देते थे४। इतने प्राचीन 
काल में अहिंसा को इतना सुसम्बद्ध रूप देने का यह पहला ही उदाहरण है। 

सिनाई पर्वत पर मोजेस को ईश्वर ने जो दश आज्ञाएं ( [6॥ (2099॥7- 
8॥07020॥9 ) सुनाई, उनमें हत्या मत करो, इसका भी समावेश था | पर उन 
आशाओं को सुन कर मोजेत्त ओर उनके अनुयायी पेलेस्टाइन में घुसे और वहां 
खून की नदियां बहाई। न जाने कितने लोगों को कत्ल किया ओर न 
जाने कितनी युवती स्त्रियों की पकड़ कर आपस में बांद लिया | इन बातों 
को अहिंसा कहना हो तो फिर हिंसा किसे कहा जाय £ तात्यय यह है कि 
पार्श्व के पहले पृथ्वी पर सच्ची अहिंसा से भरा हुआ धर्म या तत््वन्शान था 
ही नहीं | 

पाशवे मुनि ने एक और भी बात की | उन्होंने अहिसा को सत्य, अस्तेय 
ओर अपरिग्रह--इन तीनों नियमों के साथ जकड़ दिया) इस कारण पहले 
जो अहिंसा ऋषि-सुनियों के आचरण तक ही थी और जनता के व्यवहार में 
जिसका कोई स्थान न था, वह अब इन नियमों के सम्बन्ध से सामाजिक एवं 
व्यावहारिक हो गई। 

पार्र्व मुनि ने तीसरी बात यह की कि अपने नवीन परम के प्रचार के लिए 
उन्होंने संघ बनाए। बौद्ध साहित्य से इस बात का पता लगता है कि बुद्ध के 
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समय जो संघ विश्वमान थे, उन सबों में जेन साधु और साध्वियों का संघ 
सबसे बड़ा था । 

पाएवे के पहले ब्राक्षणों के बड़े-बड़े समूह थे, पर वे सिर्फ यश॑-याग का 
प्रचार करने के लिए ही थे। यश-याग का तिरस्कार कर उसका त्याग करके 
जंगलों में तपस्या करते वालों के संघ भी थे | तपस्या का एक अंग समझ 
कर ही वे अहिंसा धर्म का पालन करते थे पर समाज में उसका उपदेश नहीं 
देते थे । वे लोगों से बहुत कम मिलते-जुलते थे | 

बुद्ध के समय जो श्रमण थे, उनका वर्णन आगे किया जाएगा | यहाँ पर 
इतना ही दिखाना है कि बुद्ध के पहले यश-याग को धर्म मानने वाले ब्राह्मण 
थे और उसके बाद यजश-याग से ऊब कर जंगलों में जाने वाले तपस्वी थे | बुद्ध 
के समय ऐसे ब्राह्मण और तपस्त्री न थे--ऐसी बात नहीं है | पर इन दो प्रकार 
के दोषो की देखने वाले तीसरे प्रकार के भी संन्‍्यासी थे और उन लोगों में 
पाश्वे मुनि के शिष्यों को पहला स्थान देना चाहिए।" 

जैन परम्परा के अनुसार चातुर्याम धर्म के प्रथम प्रवतंक भगवान्‌ अजित- 
नाथ ओर अन्तिम प्रवर्तक भगवान्‌ पाश्वनाथ हैं। दूसरे तीर्थकर से लेकर 
तईसवें तीथंकर तक चातुर्याम धर्म का उपदेश चला | केवल भगवान्‌ ऋषभदेव 
ओर भगवान्‌ महावीर ने पंच महात्रत धमं का उपदेश दिया। निर्ग्रन्थ 
श्रमणा के संघ भगवान्‌ ऋषभदेव से ही रहे हैं, किन्तु वे वतेमान इतिहास की 
परिधि से परे हैं। इतिहास की दृष्टि से कौसम्बीजी की संघ-बद्धता सम्बन्धी 
धारणा सच मी है। 


भगवान्‌ महावीर 


संसार जुआ है। उसे खींचने वाले दो बेल हैं---जन्म और मौत | संसार 
का दूसरा पाश्वे है--मुक्ति। वहाँ जन्म और मौत दोनों नहीं | वह अमृत 
है। वह अमरत्व की साधना का साध्य है। मनुप्य किसी साध्य की पूर्ति 
के लिए. जन्म नहीं लेता | जन्म लेना संसार की अनिवार्यता है। जन्म लेने 
वाले में योग्यता होती है, संस्कारों का संचय होता है। इसलिए वह अपनी 
योग्यता के अनुकूल अपना साध्य चुन लेता है। जिसके जैसा विवेक, उसके 
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वैसा ही साध्य ओर वेसी ही साधना --यह एक तथ्य है। इसका अ्रपवाद कोई 
नहीं होता | भगवान्‌ महावीर भी इसके अपवाद नहीं थे | 
जन्म और परिवार 
. दुषमा-सुषमा ( चतुर्थअर ) पूरा होने में ७४ वर्ष ११ महीने »। दिन 
बाकी थे। भीष्म ऋतु धी। चेन्न का महीना था। शुक्ला अयोद्शी की मध्य- 
रात्रि की वेला थी। उस समय भगवान्‌ महावीर का जन्म हुआ। यह ई० 
पूर्व ४६६ की बात है। भगवान्‌ की माता त्रिशला ज्षत्रियाणी और ण्ता 
सिद्धार्थ थ। वे भगवान्‌ पाश्वं की परम्परा के श्रमणोपासक थे | भगवान्‌ की 
जन्म-भूमि क्षत्रिय कुण्डग्राम नगर था। वेशाली, वाशिज्यप्राम, ब्राह्मण- 
कुण्डनगर ज्ञत्रिय-कुगडग्राम-जन्मभूमि के बारे में तीन मान्यताएं हैं" | 


१--श्वेताम्बर मान्यता 


“प्राचीन मान्वतानुसार लखीसराय स्टेशन से नेक्रृत्य दक्षिण में श्८ मील 
सिंकदरा से दक्षिग में २ मील, नवादा से पूर्व म॑ इस मील ओर जमुई से पर्श्िम 
में १४ मील दूर नदी के किनारे लछबवाई़ गाँव है, जो लिच्छुवियों की भूमि 
थी | यहाँ जैन पाठशाला है श्रोर भगवान्‌ महावीर स्वामी का मन्दिर भी 
लछवाड़ से दक्षिग में ३ मील पर नदी किनारे कंडेघाट है। वहाँ भगवान 
मद्ातीर के दीक्षा स्थान पर दो जेन मन्दिर हैं और भाथा तलहटो भी है। 
वहाँ से एक देवदा की, दो किंदुआ की, एक सकसकिया की और तीन 
चिकना की--एऐसी कुल सात पहाड़ी घाटियाँ हैं, जिन्हें पार करने पर ३ मील 
दुर जन्म-स्थान! नामक भूमि है। वहाँ भगवान्‌ महावीर स्वामी का मन्दिर 


है। चिकना के चढ़ाव से पूव्व॑ में & मील जाने पर लोधापानी नामक स्थान 


आता है। वहाँ शीतल जल का करना है, पुराना पका कुआँ है, पुराने खंडहर 
हैं और टीला भी, जिसमें से पुरानी गजिया ईटे मिलती हैँं। वास्तव में यही 
मरवान्‌ महावीर का “जन्म-स्थान! है, जिसका दूसरा नाम '्ञत्रियकुंड' है। 
किसी भी कारणवश क्यो न हो पर आज वहाँ पर कोई मन्दिर नहीं है बल्कि 
जहाँ मन्दिर है, वहाँ २५० वर्ष पहले भी वह था और उसके पूर्व में ३ कोस पर 
छत्रियकुंड-स्थान माना जाता था--यह उस समय की तीथ-भूमियों के उल्लेख 
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से बराबर जान सकते हैं। अर्थात्‌ लोधापानी का स्थान ही असली: झत्रिय- 
कुंड की भूमि है ।” 
२--दिगम्बर-मान्यता 

कई बातों में दिगम्बर-संघ, श्वेताम्बर-संघ से बिलकुल अलग मत रखता है। 
वेसे ही कई एक तीर्थ-भूमियों के बारे में भी अपना अलग विचार रखता है। 
दिगम्बर सम्यदाय भगवान्‌ महावीर का जन्म-स्थान कु डपुर में मानता है पर 
उसका अर्थ कुडलपुर' ही करते हैं| राजगही व नालन्दा के पास आया कु डल- 
पुर ही उनकी वास्तविक जन्म-भूमि है। 

श्वेताम्त्रर संव इस कुडलपुर को बड़गाँव” के नाम से पहचानता है, 
जिसके दूसरे नाम गुब्बरगाँव ( गुरुवर ग्राम ) तथा कु डलपुर हैं। संबत्‌ १६६४ 
में यहाँ पर कुल १६ जिनालय थे, किन्तु आज केबल एक श्वेताम्बर जिनालय, 
घमंशाला और उसके बीच का श्री गौतम स्वामी का पादुका-मन्दिर है| 

दिगम्बर मान्यतानुमार नालन्दा स्टेशन से पश्चिम में २ मील पर आया 
कु डलपुर ही भगवान्‌ महावीर का जन्मस्थशान--क्षत्रियकुण्ड है | 

३>-पाश्चात्य विद्वानों की मान्यता 

“पाश्चात्य संशोधक विद्वदु-वर्ग ज्षत्रियकुण्ड के विपय में तीसरा ही मत 
रखता है। उनका कहना है कि वेशाली नगरी, जिसका वर्तमान में वेसाउपढ्टी 
नाम है अ्रथवा उसका उपनगर ही वास्तविक ज्षत्रियकुण्ड है | 

सर्व प्रथम उपरोक्त मान्यता को डा० हम॑न जैकोबी तथा डा० ए० एफ० 
आर० हॉनले आदि ने करार दिया तथा पुरातत्त्ववेत्ता पंडित श्री कल्याण- 
विजयजी महाराज एवं इतिहास-तत्व-महोंदधि आचाय॑ श्री विजयेन्द्र यूरिजी ने 
एक स्वर से अनुमोदन किया। फलतः यह मत संशोधित रूप में अधिक 
विश्वसनीय बनता जा रहा है । “दब «५ 


कोन्नाग-सबन्निवेश---ये उसके पाश्ववर्ती नगर और का कर । 

त्रिशला वैशाली गणराज्य के प्रसुख चेटक की बहन की ३६ सिद्धाथ ज्चिप-/ 
कुण्ड ग्राम के अधिपति ये | कि लव कली ढ्ष 

भगवान्‌ के बड़े माई का नाम नन्दिवर्धन था। उनका विषाह चंटक की 


ली 
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पुत्री ज्येष्ठा के साथ हुआ था* ] भगवान्‌ के काका का नाम सुपाश्व ओर बड़ी 
बहन का नाग सुद्शना था * | 


भगवान्‌ जब त्रिशला के गर्म में आए, तब से सम्पदाएँ बढ़ीं, इसलिए 
माता-पिता ने उनका नाम वर्धभान रखा<| वध्धेमान ज्ञात नामक ज्ञत्रिय- 
कुल में उत्पन्न हुए, इसलिए कुल के आधार पर उनका नाम शात-पुत्र हुआ * | 


साधना के दीघंकाल में उन्होंने अनेक कष्टों का वीर-बृत्ति से सामना 
किया। अपने लक्ष्य से कभी भी विचलित नहीं हुए। इसलिए उनका नाम 
महावीर हुआ" | यही नाम सबसे अधिक प्रचलित है | 

सिद्धार्थ कश्यप-गोज्ीयक्षत्रिय थे* १ | पिता का गोत्र ही पुत्र कासोंत्र 
होता है| इसलिए महावीर कश्यप-गोत्नीय कहलाए | 


यौवन और विवाह 


बाल-क्रीड़ा के बाद अध्ययन का समय आता है। तीर्थंकर गर्भ-काल से ही 
अवधि-शानी होते हैं। महावीर भी अवधि-जश्ञानी थे" | वे पढ़ने के लिए, 
गए.। अध्यापक जो पढ़ाना चाहता था, वह उन्हें ज्ञात था। आखिर 
अध्यापक ने कहा--आप खय सिद्ध हैं। आपको पढ़ने की आवश्यकता 
नहीं | 

यौवन आया। महतवीर का विवाह हुआ | वे सहज विरक्त थे | विवाह 
करने की उनकी इच्छा नहीं थी। पर माता-पिता के आग्रह से उन्होंने विवाह 
किया "१ । 

दिगम्बर-परम्परा के अनुसार महावीर अविवाहित ही रहे। श्वेताम्बर- 
साहित्य के अनुसार उनका विवाह ज्षज्निय-कन्या यशोदा के सात हुआ ** 
उनके प्रियदर्शना नाम की एक कन्या हुई*" | उसका विवाह सुदर्शना के पुत्र 
( अपने भानजे ) जमालि के साथ किया१९ | 


उनके एक शेषवती (दूसरा नाम यशखती ) नाम की दौहिशी-- धेवती 
हुई** । वे गहस्थी में रहे पर उनकी वृत्तियाँ अनासक्त थीं | 
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िी+०-अअ न 


वे जब २८ बर्ष के हुए. तब उनके माता-पिता का खगबास होशया"*। 
उन्होंने तत्काल भ्रमण बनना चाहा पर नन्दिवर्धन के आग्रह से वैसा हो न 
सका | उनने महावीर से घर में रहने का आग्रह किया। वे उस्ते टाल न 
सके। दो वर्ष तक फिर धर में रहे। यह जीवन उनका एकान्त-विरक्तिमय 
बीता | इस समय उन्होंने कच्चा जल पीना छोड़ दिया, राज्रि-भोजन नहीं 
किया और ब्रह्मचारी रहे१* 

३० वर्ष की अवस्था में उनका अ्भिनिष्कमण हुआ। वे अमरत्व की 
साधना के लिए निकल गए। आज से सब पराप-कर्म अकरणीय हैं--इस 
प्रतिशा के साथ वे श्रमण बने | 

शान्ति उनके जीवन का साध्य था। क्रान्ति था उसका सहचर परिणाम | 
उन्‍होंने बारह वर्ष तक शान्त, मौन और दीघ॑ तपस्वी जीवन बिताया | 
साधना और सिद्धि 


जहाँ हित है, अहित है ही नहीं--ऐसा धरम किसने कहा १ जहाँ यथार्थब्राद 
है, अर्थवाद है ही नहीं--ऐसा धर्म किसने कहा ? 

यह पूछा--अ्रमणों ने, आाह्मणों ने, हस्थों ने और अन्यान्य दाशंनिकों ने 
जम्बू से और जम्बू ने पूछा--सुधर्मा से | यह प्रश्न अहित से तपे और अर्थवाद 
से ऊबे हुए लोगों का था । 

जम्बू बोले--गुरुदेव ! मेरी जिशासाएं, उभरती आ रही हैं। लोग भगवान 
महावीर के धर्म को गहरी श्रद्धा से सुन रहे हैं। उनके जीवन के बारे में 
बड़े कुतूहल भरे प्रश्न पूछ रहे हैं। उनने मुकमे भी कुवृहल भर दिया है। मैं 
उनके जीवन का दर्शन चाहता हूँ | आपने उनको निकटता से देखा है, सुना है, 
निश्चय किया है, इसलिए मैं आपसे उनके ज्ञान, श्रद्धा और शील के बारे में 
कुछ सुनना चाहता हूँ। 

सुधर्मा बोले--जम्बू | जिस धर्म से दूसरे लोगों को और सुके महाबीर के 
जीवन-दर्शन की प्रेरणा मिली है, उसका महावीर के पौदगलिक जीवन से 
लगाब नहीं है| 
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आध्यात्मिक जगत्‌ में शान, दर्शन, और शील की संगति ही जीकन है। 
भगवान्‌ महावीर अनन्त ज्ञानी, अनन्त दर्शनी और खेदश थे--यह है उनके 
यशस्त्री जीवन का दर्शन | जो दूसरों के खेद को नहीं जानता, बह अपने खेद 
को भी नहीं जानता | जो दूसरों की आत्मा में विश्वास नहीं करता, वह अपने 
आपमें भी विश्वास नहीं करता | 

भगवान्‌ महाबीर ने आत्मा को आत्मा से तोला। वे आत्म-तुला के 
मूत्ते-दर्शन थे। उनने खेद सहा, किन्तु किसी को खेद दिया नहीं। इसलिए, 
वे खेदश थे। उनकी खेदज्ञता से धर्म का अजस्र प्रवाह बहा । 

भगवान्‌ महावीर का जीवन घटना-बहुल नहीं, तपस्या-बहुल है। वे 
दीघ तपस्नी थे। उनका जीवन दशशान धर्म का दर्शन है। धर्म उनकी वाणी का 
प्रवाह नहीं है । वह उनकी साधना से फूटा है। 

उनने देखा--ऊपर, नीचे और बीच में सब जगह जीव हैं। वे चल भी 
हैं और अचल भी | वे नित्य भी हैं ओर अनित्य भी। आत्मा कभी अ्रनात्मा 
नहीं होती, इसलिए वह नित्य है। पर्याय का बिचरत चलता रहता है, इसलिए 
बह अनित्य है। जन्म और मौत उसीके दो पहलू हैं। दोनों दुःख 
हैं, दुःख का हेतु विषमता है | विषमता का बीज है--राग और द्वं घ | भगवान्‌ 
ने समता धर्म का निरूपण किया | उसका मूल है--बीतराग-भाव | 

भगवान्‌ ने सबके लिए एक धमम कहा | बड़ों के लिए भी और छोटों 
के लिए भी । 

भगवान ने क्रियावाद, अक्रियावाद, अजशानवाद और विनयवाद आदि 
सभी वादों को जाना और फिर अपना मार्ग चुना*१*| वे खयं-सम्बुद्ध थे | 
भगवान्‌ निर्ग्रन्थ बनते ही अपनी जन्म-भूमि से कऋ्षत्त पड़े। हेमनत ऋतु था। 
-मगवान्‌ के पास केवल एक देव-दृष्य बस था। मगवान्‌ ने नहीं सोचा कि 
सदी में मैं यह वस्त्र पदनूँगा। वें क'ष्टसहिषएु थे। तेरह महीनों तक यह 
वस्त्र भगवान्‌ के पास रहा। फिर उसे छोड़ भगवान्‌ पूर्ण अचेल हो गए | 
दे पूर्ण असंग्रही थे। 

काटने वाले कीड़े. भगवान्‌ को चार महीने तक काटते रहे। लहू पीते 
और मांस खाते रहे ) भगवान्‌ अडोल ३हे | वे क्षमा-शर थे | 
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भगवान्‌ प्रहर-प्रहर तक किसी लक्ष्य पर आंखे टिका ध्यान करते। उस 
समय गांव के बाल-बच्चे उधर से आ निकलते और भगवान्‌ को देखते ही इल्ला 
मचाते, चिल्लाते। फिर भी वे स्थिर रहते। थे ध्यान-लीन थे | 

भगवान को प्रतिकूल कष्टों की भांति अ्रनुकूल कष्ट भी सहमे पड़ते। भग- 
बानू जब कभी जनाकीण बस्ती में ठहरते, उनके सौन्दर्य से ललचा अनेक 
ललनायें उनका प्रेम चाहतीं। मगवान्‌ उन्हें साधना की बाधा मान उनसे 
परहेज करते | थे ख-प्रवेशी ( आत्म-लीन ) थे | 

साधना के लिए एकान्तवास और मौन--ये आवश्यक हैं। जो पहले 
अपने को न साधे, बह दूसरों का हित नहीं साध सकता। स्वयं अपूर्ण पूर्णता 
का मार्ग नहीं दिखा सकता | 

भगवान्‌ गहस्थों से मिलना-जुलना छोड़ ध्यान करते, पूछने पर भी नहीं 
बोलते। लोग घेरा डालते तो वे दूसरी जगह चले जाते । 

कई आदमी भगवान का अभिवादन करते। फिर भी वे उनसे नहीं 
बोलते। कई आदमी भगवान्‌ को मारते-यीटते, किन्तु उन्हें मी वे कुछ नहीं 
कहते। भगवान्‌ वैसी कठोरचर्या--जों सबके लिए सुलभ नहीं है, में रम 
रहे थे। 

भगवान्‌ अ्रसह्य कष्टों को सहत | कठोरतम कष्टों की थे परवाह नहीं करते। 
व्ययहार-हष्टि से उनका जीवन नीरस था। वे नृत्य और गीतों में जरा भी 
नहीं ललचाते। दण्ड-युद्ध, मुप्ठि-युद्ध आदि लड़ाइयों देखने को उत्सुक मी 
नहीं होते । 

सहज आनन्द ओर आत्मिक चेतन्य जायत नहों होता, तब तक बाहरी 
उपकरणो के द्वारा आमोद पाने की चेष्टा होती है। जिनके चैतन्य का पर्दा 
खुल जाता है, सहज सुख का स्लोत फूट पड़ता है--बवे नीरस होते ही नहीं | 
बे सदा समरस रहते हैं। बाहरी साधनों के द्वारा अन्तर के नीरस भाव को 
सरस बनाने का यक्ष करनेवाले भले ही उसका! मूल्य न ओक सके। 

भगषान्‌ स्त्री-कथा, मक्त-कथा, देश-कथा और रशाज-कथा में भाग महीं 
लेते। प्न्हें मध्यस्थ भाव से टाल देते। थे सारे कष्ट अनुकूल और प्रतिकूछ, 
जो साधना के पूर्ण विराम हैं, भगवान्‌ को लक्ष्य-च्युत सडीं कर अके | 
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भगवान्‌ ने बिजातीय तत्वों ( पुदूगल-आसक्ति ) को न शरण दी और 
न उनकी शरण ली। वे निरपेक्ष भाव से जीते रहे | 

निरपेक्षता का आधार वैेराग्य-भावना है। रक्त-द्विष्ट आत्मा के साथ 
अपेक्षाएं जुड़ी रहती हैं। अपेक्षा का अर्थ है--दुर्बलता। व्यक्ति का सबल 
और दुर्बल होने का मापदण्ड अपेक्षाओं की न्‍्यूनाधिकता है । 

भगवान्‌ श्रमण बनने से दो वर्ष पहले ही अपेक्षाओं को ठुकराने लगे । 
सजीब पानी पीना छोड़ दिया, अ्रपना अकेलापन देखने लग गए, क्रोध, मान; 
माया और लोभ की ज्वाला को शान्त कर डाला।| सम्यगृ-दर्शन का रूप 
निखर उठा | पौदगलिक आस्थाए' हिल गई | 

भगवान्‌ से मिद्री, पानी, अम्नि, वायु, वनस्पति और चर जीबो का 
अस्तित्व जाना | उन्हें सजीव मान उनकी हिंसा से बिलग हो गए. | 

अचर जीव दूमरे जन्म में चर और चर जीव दूसरे जन्म में अचर हो 
सकते हैं। राग-द्रेप से बंधे हुए सब जीव सब ग्रकार की योनियों में जन्म 
लेते रहते हैं । 

यह संसार रंग-भूमि है। इसमें जन्म-्मीत का अभिनय होता रहता है। 
भगवान ने इस विचित्रता का चिन्तन किया और थे वेराग्य की दृढ़ भूमिका 


पर पहुँच गए | 
भगवान ने संसार के उपादान को ढुंढ॒ निकाला | उसके अनुसार उपाि- 


परिग्रह से बंधे हुए जीव ही कमं-बद्ध होते हैं| कर्म ही संसार-श्रमण का हेतु 
है। वे कर्मों के खरूप को जान उनसे अलग हो गए.| भगवान ने खयं अहिसा 
को जीवन में उतारा। दूसरों को उसका मार्ग-दर्शन दिया | वासना को 
सर्व कर्म-प्रवाह का मूल मान भगवान ने स्त्री-संग छोड़ा | 

अहिंसा और अ्कह्मचयय--ये दोनो साधना के आधारभूत तत्तत हैं। अहिसा 
अबेर साधना है। ब्रह्मच्य जीवन की पवित्रता है। अबैर भाव के बिना 
आत्म-साम्य की अनुभूति और पवित्रता के बिना विकास का मार्ग-दर्शन नहीं हो 
सकता | इसलिए मगवान्‌ ने उन पूर बड़ी सूक्ष्म दृष्टि से मनन किया | 

भगवान्‌ ने देखा--बन्ध कर्म से दोता है। उनने पाप को ही नहीं, उसके 
मूल को ही उखाड़ फेंका | 
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भगवान्‌ अपने लिए बनाया हुआ भोजन नहीं लेते। वे शुद्ध भिक्षा 
के द्वारा अपना जीवन चलाते। आहार का विवेक करना अहिंसा और जह्षचर्य 
--इन दोनों की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। जीव-हिंसा का हेतुभूत आहार जैसे सदोष 
होता है, वैसे ही अक्षचर्य में बाधा डालने बाला आहार भी सतदोष है। आहार 
की मीमांसा में अहिसा-विशुद्धि के बाद बअक्षचय की विशुद्धि की ओर ध्यान 
देना सहज प्रास होता है। भगवान्‌ आदहार-पानी की मात्रा के जानकार थे ! 
रस-गद्धि से वे किनारा कसते रहे। वे जीमनवार में नहीं जाते और दुर्भिक्ष- 
भोजन भी नहीं लेते। उनसे सरस भोजन का संकल्प तक नहों किया। वे 
सदा अनासक्त और यात्रा-निर्वाह के लिए भोजन करते रहे | भगवान ने 
अनासक्ति के लिए शरीर की परिचर्या को भी त्याग रखा था| वे खाज नहीं 
खनते | आंख को भी साफ नहीं करते। भगवान्‌ संगच्याग की दृष्टि से 
गहस्थ के पात्र में खाना नहीं खाते और न उनके बस्त्र ही पहनते। 

भगवान का दृष्टि-संयम अनुत्तर था। वे चलते समय इधर-उधर नहीं 
देखत, पीछे नहीं देखते, बुलाने पर भी नहीं बोलते, सिर्फ मार्ग को देखते 
हुए चलते । 

भगवान्‌ प्रकृति-विजेता थ | वे सर्दी में नंगे बदन घूमत। सर्दों से डरे 
बिना हाथों को फैला कर चलते। भगवान्‌ अप्रतिबन्धविहारी थे, परित्राजक 
थ। बीच-बीच में शिल्प-शाला, सूना घर, कोपड़ी, प्रपा, दुकान, लोहकार- 
शाला, विश्वाम-गह, आराम-ग्रह, श्मशान, कृत्ष-मुल आदि स्थानों में ठहरते | 
इस प्रकार भगवान्‌ बारह वर्ष और साढ़े छह मास तक कठोर चर्या का पालन 
-करतें हुए. आत्म-समाधि में लीन रहे। भगवान्‌ साधना-काल में समाहित 
हों गए. | अपने आप मे समा गए.। भगवान्‌ दिन रात यतमान रहते। उनका 
अन्तःकरण सतत क्रियाशील या आत्मान्वेषी हो गया। 

भगवान्‌ अप्रमत्त बन गए.।। वे भय और दोषकारक प्रद्ृत्तियों से हद सतत 
जागरूक बन गए.। 

ध्यान. करने के लिए समाधि ( आत्म-लीनता या चित्तसस्वास्थ्य ), यतना 
और जागरूकता--ये सहज अपेक्षित हैं। भगवान्‌ ने आत्मिक वातावरण को 
ध्यान के अनुकूल बना लिया | बाहरी वाताबरण पर विजय पाना व्यक्ति.फे 
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सामथ्य की बात है, उसे बदलना उसके सामथ्यं से परे भी हो सकता है। 
शझात्मिक वातावरण बदला जा सकता है। भगवान्‌ ने इस सामरथ्य का पूरा 
उपयोग किया | भगवान्‌ ने नींद पर भी विजय पाली। वे दिन-रात का 
झधिक भाग खड़े रह कर ध्यान में बिताते | विश्ञाम के लिए थोड़े समय लेदते, 
तब भी नींद नहीं लेते। जब कभी नींद सताने लगती तो भगवान्‌ फिर खड़े 
होकर ध्यान में लग जाते। कभी-कभी त्ञो सर्दी की रातों भें घड़ियों तक 
बाहर रह कर नींद टालने के लिए ध्यान-मग्न हो जाते। 

भगवान ने पूरे साधना-काल में सिर्फ़ एक मुहूत्त तक नींद ली। शेष 
सारा समय ध्यान और आात्म-जागरण में बीता । 

भगवान्‌ तितिक्षा की परीक्षा-भूमि थे। चंड-कौशिक सांप ने उन्हें काट 
खाया। और भी सांप, नेवले आदि सरीसखप जाति के जल्तु उन्हें सताते। 
पत्तियों ने उन्हें नीचा । 

भगवान्‌ को मीन और शून्य गह-वास के कारण अनेक कष्ट भेलने पड़े। 
ग्राम-रक्षक, राजपुरुष और दुष्कर्मा व्यक्तियों का कोप-भाजन बनना पड़ा। 
उनने कुछ प्रसंगों पर भगवान्‌ को सताया, यातना देने का प्रयत्ष किया | 

भगवान्‌ अबहुबादी थे | वे प्रायः मौन रहते । आवश्यकता होने पर भी 
विशेष नहीं बोलते। एकान्तस्थान में उन्हें खड़ा देख लोग पूछते--तुम कौन 
हो १ ततब्र भगवान कभी-कभी बोलते। भगवान्‌ के मौन से चिद् कर वे उ्हें 
सताते। भगवान्‌ क्षमा-धर्म को ख-धर्म मानतें हुए. सब कुछ सह लेते ) वे 
अपनी समाधि ( मानसिक सन्तुलन या खास्थ्य ) को भी नहीं खोते। 


कभी-कमी भगवान्‌ प्रश्कर्ता को संक्षिततसा उत्तर भी देते। में भिन्नु हूँ, 
यह कह कर फिर अपने ध्यान में लीन हो जाते । 


देवों ने भी भगवान्‌ को अछूता नहीं छोड़ा | उनने भी भगवान्‌ को घोर 
उपसरे दिए। भगवान्‌ ने गन्ध, शब्द और स्पर्श सम्बन्धी अन्नेक कष्ट सहे | 
: सामान्य बात यह है कि कष्ट छिसी के लिए भी इष्ट नहीं होता | स्थिति 
यह है कि जीवन में कष्ट आते हैं। फिर वे प्रिय लगे या न लगें। कुछ व्यक्ति 
बट्दों को विशुद्धि के लिप वद्दान मान उन्‍हें इंसइंब ,मेज्ल केते हैं । कुछ ब्यक्ति. 
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झथीर हो जाते हैं। अधीर को कष्ट सहन करना पढ़ता है, धीर कष्ट को 
सहते हैं। 

साधना का मार्ग इससे भी और आगे है। वहाँ कष्ट निर्मश्रित किये 
जाते हैं। साधनाशील उन्हें अपने भवन का हृद सम्भ मानते हैं। कष्ट आमने 
पर साधना का मबन गिर न पड़े, इस दृष्टि से वह पहले ही उसे कष्टों के 
खंभों पर खड़ा करता है। जो जान-बूफ कर कष्टों को न्‍यौता दे, उसे उनके 
आने पर अरति और न आने पर रति नहीं हो सकती | अरति और रति--ये 
दोनें साधना की बाघाएं हैं। भगवान्‌ महाबीर इन दोनों को पचा लेते थे। 


दे मध्यस्थ थे। 
मध्यस्थ वही होता है, जो अरति और रति की ओर न मुके | 


मगवान्‌ तृण-स्पशं को सहते | तिनकों के आसन पर नंगे बदन बैठते और 
लेटते और नंगे पैर चलते तब वे चुभते। भगवान्‌ उनकी चुभन से घबरा कर 
बस्त्र-धारी नहीं बने । 

भगवान ने शीत-स्पर्श सहा | शिशिर में जब ठए्डी हवाए' 'ुंकारें मारतीं 
लोग उनके स्पर्शमात्र से कांप उठते; दूसरे साधु प्रन-शुन्य ( निर्वात ) स्थान 
की खोज में लग जाते; और कपड़ा पहनने की बात सोचने लग पाते; कुछ 
तापस धूनी तप सर्दी से बच्ते; कुछ लोग ठिद्धरते हुए, किवाड़ को बन्द कर 
विश्वाम करते; बेसी कड़ी और असल्य सर्दी में भी भगवान्‌ शरीर-निरपेक्ष 
होकर खुले बरामदों और कभी-कभी खुले द्वार बाले स्थानों में बैठ उसे सहते | 

भगवान्‌ ने आतापनाएं लीं। सूये के सम्मुख होकर ताप सहा। वस्त्र न 
पहनने के कारण मच्छर व छुद्ध जन्तु काटते | वे उसे समभाव से सह लेते । 

भगवान्‌ ने साधना की कसौटी चाहीं। वे बैंसे जनपदो में गए, जहाँ के 
लोग जैन साधुओं से परिचित नहीं थे? * | बहां मगबान्‌ ने स्थान और आसन 
सम्बन्धी कष्टों को हंसते-हंसते सहा | वहाँ के लोग रूक्ष भोजी थे, इसलिए 
उनमें क्रोष की मात्रा अधिक थी। उसका फल भगवान्‌ को भी सइना पढ़ा। 
भगवान्‌ बहाँ के लिए पूर्णतया अपरिचित थे, इसलिए कुत्ते भी उन्हें एक ओर 
से दूसरी ओर सुविधापूर्वक नहीं जाने देते। बहुत सारे कुत्ते भगवान्‌ को घेर 
लेते। तन्न कुछ, एक ज्यक्ति ऐसे थे,. जो इनको हटाते। बहुत से लोग ऐसे थे 
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जो कुत्तों को भगवान्‌ को काटने के लिए प्रेरित करते | वहाँ जो दूसरे श्रमशु 
थे, वे लाठी रखते, फिर भी कुत्तों के उपद्रब से मुक्त नहीं थे । भगवान्‌ के पास 
अपने बचाव का कोई साधन नहीं था, फिर भी वे शान्तभाव से वहाँ 
घूमते रहे । 

भगवान्‌ का संयम अनुत्तर था। वे खस्थ दशा में भी अवमौदर्य करते 
( कम खाते ), रोग होने पर भी वे चिकित्सा नहीं करते, श्रौषध नहीं लेते | 
वे विरेचन, बमन, तेल-मर्दन, स्नान, दतौन आदि नहीं करते। उनका पथ 
इन्द्रिय के कांटों से अबवाघ था | कम खाना और ओऔषध न लेना खास्थ्य के 
लिए हितकर है। भगवान्‌ ने वह स्वास्थ्य के लिए नहीं किया। वें वही 
करते जो आत्मा के पक्त में होता । उनकी सारी कठोरचर्या आत्म-लक्षी थी | 
अन्न -जल के बिना दो दिन, पक्ष, मास, छुह मास बिताए। उत्क्टुक, गोदो- 
हिका आदि आसन किए, ध्यान किया, कपाय को जीता, आसक्ति को जीता, 
यह सब निरपेक्ष-भाव से किया। भगवान्‌ ने मोह को जीता, इसलिए वे 'जिन! 
कहलाए | भगवान्‌ की अप्रमत्त साधना सफल हुई। 

ग्रीष्म ऋतु का वेशाख महीना था। शुक्ल दशमी का दिन था। छाया 
पृ की ओर ढल चुकी थी। पिछले पहर का समय, विजय मुहूर्स और उत्तरा- 
फाल्गुनी का योग था। उम्र बेला में भगवान्‌ महाबीर जंभियग्राम नगर के 
बाहर ऋणुबालिका नदी के उत्तर किनारे श्यामक गाथापति की क्ृषि-भूमि में 
व्यावृत नामक चैत्य के निकट, शाल-बृक्त के नीचे 'गोदोहिका' आसन में बेटे 
हुए. ईशानकोण की ओर मुंह कर सूर्य का आताप ले रहे थे | 

वो दिन का निर्जल उपवास था। भगवान्‌ शुक्ल ध्यान में लीन थे। 
ध्यान का उत्कष्न बढ़ा। खपक श्रणी ली। भगवान्‌ उत्क्रान्त बन गए | 
उत्क्रान्ति के कुछ ही क्षणों में वे आत्म-विकास की आठ, नौ और दशवों 
भूमिका को पार कर गए। बारहवीं भूमिका में पहुंचते ही उनके मोह का 
बन्धन पूर्णाशतः टूट गया | वे वीतराग बन गए | तेरहवीं भूमिका का प्रवेश- 
द्वार खुला। वहाँ जश्ञानावरण, दर्शनावरण और अन्तराय के बन्धन भी 
पूर्णाशतः टूट पढ़े | 

मरवान्‌ अरब अनन्त-कानी, अनन्त-दर्शनी और अनन्त-वीय बन गए; 
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अब वे सर्व लोक के, स्व जीवों के, स्वभाव जानने-देखने लगे। उनका 
साधना-काल समास हो चुका । अरब वे सिद्धि-काल की मर्यादः में पहुँच गए.*5 | 
तेरहवें बर्ष के सातवें महीने में केक्‍ली बन गए। 
तोर्थ-अवर्तन | 
भगवान्‌ ने पहला प्रवचन देव-परिषद्‌ में किया | देव अति विलासी होते हैं। 
वे अत और संयम स्वीकार नहीं करते। भगवान्‌ का पहला प्रवचन 
निष्फल हुआ * | 
भगवान्‌ जंभियग्राम नगर से विहार कर मध्यम पावापुरी पधारे। कहाँ 
सोमिल ज्ञामक ब्राह्मणु ने एक विराद यज्ञ का आ्रायोजन कर रखा था। उस 
अनुष्ठान की पूर्ति के लिए वहाँ इन्द्रभूति प्रमुख ग्यारह वेदबिद्‌ ब्राह्मण 
आये हुए थे* ४ | 
भगवान्‌ की जानकारी पा उनमें पाण्डित्य का भाष जागा। इन्द्रभूति 
उठे। भगवान्‌ को पराजित करने के लिए वे अपनी शिष्य-सम्पदा के साथ 
भगवान्‌ के समवसरण में आये। 
उन्हें कई जीव के बारे में सन्‍्देह था। भगवान्‌ ने उनके गृढ़ प्रश्न को 
स्वयं सामने ला रखा | इन्द्रभूति सहम गए. | उन्हें स्बंथा प्रच्छन्न अपने विचार 
के प्रकाशन पर अचरज हुआ । उनकी अन्तर-आत्मा भगवान्‌ के चरणों में 
मुक गई | 
भगवान्‌ ने उनका सन्देह-निवर्तन किया | वे उठे, नमस्कार किया और 
भ्रद्धापूर्वूक भगवान्‌ के शिष्य बने । भगवान्‌ ने उन्हें छह जीव-निकाय, पाँच 
महाजत और पछ्छीस भाजनाओं का उपदेश दिया* ६ | 
इन्द्रभूति गौतम गोत्री थे। जैन-साहित्य में इनका सुविश्रुत नाम गौतम 
है। भगवान के साथ इनके सम्बाद ओर प्रश्नोत्तर इसी नाम से उपलब्ध होते 
हैं। वे भगवान्‌ के पहले गणघर ओर ज्येष्ठ शिष्य बने। भगवान्‌ ने उन्हें 
श्रद्धा का सम्बल और तक का बल दोनों दिए। जिज्ञासा की जाणति के लिए 
भगवान्‌ ने कहा--“जो संशय को जानता है, बह संसार को जानता है, जो 
. संशय को नहीं जानता, वह संसार को नहीं जानता *०।” 
इसी प्रेरणा के फलस्वरूप उन्हें जब-जब संशय हुआ, बुतृहइल हुआ्ना, अद्धा 
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हुई, वे कट भगवान्‌ के पास पहुंचे और उनका समाधान लिया*<| 

तक॑ के साथ श्रद्धा को सनन्‍्त॒लित करते हुए भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! 
कई व्यक्ति प्रयाण की वेला में श्रद्ाशील होते हैं और अन्त तक श्रद्धाशील ही 
बने रहते हैं । 

कई प्रयाण की वेला में श्रद्धाशील होते हैं किन्तु पीछे अभ्रद्धाशील बन 
जाते हैं। 

कई प्रयाण की वेला में सनन्‍्देहशील होते हैं किन्तु पीछे भ्रद्धाशील बन 
जाते हैं। 

जिसकी श्रद्धा असम्यक्‌ होती है, उसमें अच्छे या बुरे सभी तत्त्व असम्यक्‌ 
परिणत होते हैं। 

जिसकी श्रद्धा सम्यक्‌ होती है, उसमें सम्यक्‌ या असम्यक्‌ सभी तत्त्व 
सम्यक परिणत होते हैँ** | इसलिए गौतम १ तू श्रद्धाशील बन | जो भ्रद्धाशील 
है, वही मेधाबी है। 

इन्द्रभूति की घटना सुन दूमरे पंडितों का क्रम बंध गया। एक-एक कर 
वे सब आये और भगवान्‌ के शिष्य बन गए। उन सबके एक-एक सन्देह 
था३* | भगवान्‌ उनके प्रच्छन्न सन्‍्देह को प्रकाश में लाते गए | और बे उसका 
समाधान पा अपने को समर्पित करते गए। इस प्रकार पहले प्रवचन में ही 
भगवान्‌ की शिष्य-सम्पदा समृद्ध हो गई। 

भगवान्‌ ने इन्द्रमूति आदि ग्यारह विद्वान्‌ शिष्यों को गणधर पद पर 
नियुक्त किया और अब मगवान्‌ का तीथ॑ विस्तार पाने लगा। स्त्रियों ने 
प्रजज्या ली। साध्वी-संघ का नेतृत्व चन्दनबाला को सौंपा | आगे चलकर 
१४ हजार साधु और ३६ हजार साध्वियाँ हुई । 

स्त्रियों को साध्वी होने का अधिकार देना भगवान्‌ महाबीर का विशिष्ट 
मनोबल था | इस समय दूसरे धर्म के आचार ऐसा करने में हिच्चकते थे। आचाय॑ 
बिनोवा भावे ने इस प्रसंग का बड़े मार्मिक ढंग से स्पर्श किया है--उनके शब्दों 
में--“महावीर के सम्प्रदाय में--स्त्री-पुरुषों का किसी प्रकार कोई भेद नहीं 
किया गया है। पुरुषों को जितने अधिकार दिये गए हैं, वे सब अधिकार बहनों 
को दिये गए थे,| .मैं इन मामूली अधिकारों की बात नहीं कहता हूँ, जो इन 
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दिनों चलता है और जिनकी चर्चा आजकल बहुत चलती है| उस समय ऐसे 
अधिकार प्राप्त करमे की आवश्यकता भी महसूस नहीं हुई होगी । परन्तु मैं तो 
आध्यात्मिक अधिकारों की बात कर रहा हूँ। 

पुरुषों को जितने आध्यात्मिक अधिकार मिलते हैं, उतने ही स्त्रियों को 
भी अधिकार हो सकते हैं। इन आध्यात्मिक अधिकारों में महाबीर ने कोई 
भेद-बुद्धि नहीं रखी, जिसके परिणाम-स्वरूप उनके शिष्यों में जितने भ्रमण थे, 
उनसे ज्यादा भ्रमणियाँ थीं। वह प्रथा आज तक जैन धर्म में चली आईं है। 
आज भी जैन संन्यासिनी होती हैं। जैन धर्म में यह नियम है कि संस्यासी 
अकेले नहीं घूम सकते हैं। दो से कम नहीं, ऐसा संन्‍्यासी और संन्‍्यासिनियों 
के लिए, नियम है| तदनुमार दो-दो बहने हिन्दुस्तान में घूमती हुई देखते हैं | 
विहार, मारवाड़, गुजरात, कोल्हापुर, कर्नाटक और तमिलनाड की तरफ इस 
तरह घूमती हुईं देखने को मिलती है, यह एक बहुत बड़ी विशेषता माननी 
चाहिए। 

महावीर के पीछे ४० ही साल के बाद गौतम बुद्ध हुए, जिन्होंने स्त्रियों 
को संन्यास देना उचित नहीं माना। स्त्रियों को संन्यास देने में धर्म-मर्यादा 
नहीं रहेगी, ऐसा अन्दाजा उनको था। लेकिन एक दिन उनका शिष्य आनन्द 
एक बहन को ले आया ओर बुद्ध भगवान्‌ के सामने उसे उपस्थित किया और 
बुद्ध भगवान्‌ से कहा कि “यह बहन आपके उपदेश के लिए. सर्वेथा पात्र है, 
ऐसा मैंने देख लिया है। आपका उपदेश अर्थात्‌ संन्यास का उपदेश इसे 
मिलना चाहिए।” तो बुद्ध भगवान्‌ ने उसे दीक्षा दी और बोले कि---“हे 
आनन्द, तेरे आग्रह ओर प्रेम के लिए यह काम में कर रहा हूँ। लेकिन 
इससे अपन सम्प्रदाय के लिए. एक बड़ा खतरा मेंने उठा लिया है।” ऐसा 
वाक्य बुद्ध भगवान्‌ ने कहा और वेसा परिणाम बाद में आया भी | बौद्धों के 
इतिहास में बुद्ध को जिस खतरे का अन्देशा था, वह पाया जाता है। यद्यपि 
बौद्ध धर्म का इतिहास पराक्रमशाली है। उसमें दोष होते हुए, भी वह देश के 
लिए. अभिमान रखने के लायक है। लेकिन जो डर बुद्ध को .था, ब्रह महावीर 
को नहीं था, यह देखकर आश्चर्य होता है। महावीर निडर. दीख पढ़ते हैं। 
इसका मेरे मन पर बहुत असर है.) , इसीलिए मुके महाबीर की. क्रफ विशेष 
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आकर्षण है। बुद्ध की महिमा भी बहुत है। सारी दुनिया में उनकी कदूणा 
की भावना फेल रही है, इसीलिए उनके व्यक्तित्व में किसी प्रकार की न्‍्यूनता 
होगी, ऐसा मैं नहीं मानता हूँ | महापुरुषों की भिन्‍न-मिन्‍्न बृत्तियाँ होती हैं, 
लेकिन कहना पड़ेगा कि गौतम बुद्ध को व्यावहारिक भूमिका छू सकी और 
महावीर को व्यावहारिक भूमिका छ नहीं सकी | उन्होंने स्त्ी-पुरुषों में तत््वतः 
भेद नहीं रखा। वे इतने हृढ़्प्रतिज्ञ रहे कि मेरे मन में उनके लिए एक विशेष 
ही आदर है| इसी में उनकी महाबीरता है। 

रामकृष्ण परमहंस के सम्प्रदाय में स्त्री सिफे एक ही थी और वह थी 
श्री शारदा देवी, जो रामकृष्ण परमहंस की पत्नी थीं और नाममात्र की ही पक्षी 
थी। वैसे तो वह उनकी माता ही हो गई थी और सम्प्रदाय के सभी भाइयों 
के लिए, वह माकृ-स्थान में ही थी | परन्तु उनके सिबरा और किसी स्थत्री को दीक्षा 
नहीं दी गई थी | 

महावीर स्वामी के बाद २५०० साल हुए, लेकिन हिम्मत नहीं हो सकती 
थी कि बहनों को दीक्षा दे। मैंने सुना कि चार साल पहले रामकृष्ण परमहंस- 
मठ में स्थत्रियों को दीक्षा दी जाय--ऐसा तय किया गया स्त्री और पुरुषों का 
आश्रम अलग रखा जाय, यह अलग बात है | लेकिन अब तक स्त्रियों को 
दीक्षा ही नहीं मिलती थी, वह अब मिल रही है। इस पर से अंदाज लगता 
है कि महावीर ने २४५०० साल पहले उसे करने में कितना बड़ा पराक्रम 
किया १*| 

गहस्थ उपासक और उपासिकाएं, श्रावक और श्राविकाएं कहलाए। 
आनन्द आदि १० प्रमुख श्रावक बनें । ये बारह जती थे। इनकी जीवन-चर्या 
का वर्णन करने वाला एक अंग (उपासक दशा ) है। जयन्ती आदि 
भाविकाए थों, जिनके प्रोढ़ तत्त्त-शान की यूचना भगवती से मिलती है ११ 
धर्म-आराघना के लिए भगवान्‌ का तीर्थ सचमुच तीर्थ बन गया | भगवान्‌ से 
तीय चहुष्टय ( साधु-साध्वी, भावक-अ्राविका ) की स्थापना की, इसलिए वे 
दीकर कढलाए | 


अतादान्‌ ठे भफरन्‍शंघ की बहुव ही. दुईंदू व्यकस्पा की! अनुशातन 'की 
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हौष्टि से भगवान्‌ का संघ सर्वोपरि था| पाँच महाबत और अत+>-ये' मूल गुण 
थे| इनके अतिरिक्त उत्तर गुणों की व्यवस्था की। विनय, अनुशासन और 
आत्म-विजय पर अधिक बल दिया। व्यवस्था की दृष्टि से श्रमण-संघ को 
११ या ६ भागों में विभक्त किया*? | पहले सात गणधर सात गशों के और 
आठवें, नें तथा दशवें, इस्पारहवें क्रशः आठवें और नव॑ गण के प्रमुख थे | 

गणों की सारणा-बारणा और शिक्षा-दीक्षा के लिए पद निश्चित किए.| 
(१) आचार्य (२) उपाध्याय (३) स्थविर (४) प्रव्तंक (५) गणी (६) गणघर 
(७) गणावच्छेदक | 

सत्र के अ्र्थ की वाचना देना और गण का सर्कोपरि संचालन का कार्य 
आचाये के जिम्मे था। 

सूत्र की वाचना देना, शिक्षा की वृद्धि करना उपाध्याय के जिम्मे था | 

श्रमणों को संयम में स्थिर करना, श्रामण्य से डिगते हुए अमणों को पुनः 
स्थिर करना, उनकी कठिनाइयों का निवारण करना स्थिर के जिम्मे था। 

आचार्य द्वारा निर्दिष्ट धमं-प्रवृत्तियों तथा सेवा-कार्य में अ्रमणों को 
नियुक्त करना प्रबत्तेक का कार्य था। 

श्रमणों के छोटे-छोट समूहीं का मेतृत्व करना गणी का कार्य था। 

श्रमणो की दिनचर्या का ध्यान रखना--गणधर का काय था | 

धर्म-शासन की प्रमावना करना, गण के लिए. विहार व उपकरणों की 
खोज तथा व्यवस्था करने के लिए. कुछ साधुओं के साथ संघ के आगे-आगे 
चलना, गण की सारी व्यवस्था की चिन्ता करना गणावच्छेदक का काय॑ 
था २९| इनकी योग्यता के लिए विशेष मानदण्ड स्थिर किए। इनका 
निर्बाचन नहीं होता था। ये आचार्य द्वारा नियुक्त किए. जाते थे। किन्तु 
स्थब्रिरों की सहमति होती थी *५॥ 

भगवान्‌ तीस वर्ष की अवस्था में अमण बने | साढ़े बारह वर्ष तक तपस्‍्वी 
जीवन विदाया | तीस ब्द तक पर्मोपदेश किया | भगभान्‌ ने काशी, कोशल, 
पंचाल, कलिग, कम्बोज, कुद-जांगल, बाइलीक, गाँधार, सिंधुसौबीर आदि 
. देशों में शिद्वार/ किया |. 
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भगवान्‌ के चौदह हजार साधु और ३६ हजार साध्वियाँ बनीं। नन्‍दी 
के अनुसार मगवान्‌ के चौदह हजार साधु प्रकी्ंकार थे 2९| इससे जान 
पड़ता है, सर्व साधुओं की संख्या और अधिक हो | १ लाख ४६ हजार 
श्रावक २» और ३ लाख श्८ हजार शक्राविकाए' थीं १४ यह बती आावक- 
भ्राविकाओं की संख्या प्रतीत होती है । जैन धर्म का अनुगमन करने बालों की 
संख्या इससे अधिक थी, ऐसा सम्भव है। भगवान्‌ के उपदेश का समाज पर 
व्यापक प्रभाव हुआ | उनका क्रान्ति-स्वर समाज के जागरण का निमित्त 
बना | उसका विवरण इसी खण्ड के अन्तिम अध्याय में मिल सकेगा। 
वि० पू० ४७० (ई० पू० ४२७ ) पावापुर में कार्तिक कृष्णा अमावस्या को 
भगवान्‌ का निर्वाण हुआ | 
उत्तरवर्ती संध-परम्परा 

भगवान्‌ के निर्वाण के पश्चात्‌ सुधर्मा स्वामी ओर जम्बू स्वामी--ये दो 
आचाय॑ केवली हुए। प्रभव, शय्यम्मव, यशोभद्र, सम्भूतिवजय, भद्रबाहु और 
स्थूलभद्ब--ये छह आचार्य श्रुत-केबली' हुए २*| 

(१) महागिरि (२) सुहस्ती (३) गुणसुन्दर (४) कालकाचार्य (५४) 
स्‍्कन्उलाचार्य (६) रेवतिमित्र (७) मंगु (८) धर्म (£) चन्द्रगुत्त (१०) आये- 
वज़---ये दश पूवंधर हुए। 

तीन प्रधान परम्पराए :-- 

(१) गणधर-वंश 

(२) वाचक-वंश--विद्याधर-वंश 

(३) युग-प्रधघान 

आचार्य सुहस्ती तक के श्राचार्य गगनायक और वाचनाचार्य दोनों होते 
थ| वे गण की सार सम्हाल और गण की शैक्षणिक व्यवस्था--इन दोनों के 
उत्तररायित्रों को निभाते थे। आचार्य सुहस्ती के बाद ये कार्य विभक्त 
हो गए। चारित्र की रक्षा करने वाले 'गणाचार्य” और श्रतज्ञान की रक्षा करने 
बाले 'बाचनाचाय” कहलाए। गणाचार्यों की परम्परा ( गणधरघंश ) अपने २ 
गण के गुरू-शिष्य क्रम से चलती है। बाचनाचार्यों और युग-प्रधानों की 
परम्परा एक़ ही गण से सम्बन्धित नहीं है। जिस किसी भी गण. ग्रा शाखा में 
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एक के बाद दूसरे समर्थ वाचनाचार्य व युग-प्रधान आचाये हुए हैं, उनका क्रम 
जोड़ा गया है ) 

आचाय॑ सुहस्ती के बाद भी कुछ आचाय गणाचार्य और वाचनाचार्य 
दोनों हुए. हैं। जो आचांय विशेष लक्षण-सम्पन्न और अपने .युग में स्बोपरि 
प्रभावशाली हुए, उन्हें युग-प्रधान माना गया। वे गणाचार्य और बाचनाचार्य 
दोनों में से हुए हैं। 
हिमवंत की स्थविराबलि के झनुसार वाचक-बंश या विद्याघर बंश की 

परम्परा इस प्रकार है *९ ;--- 

(१) आचाय सुहस्ती 

(२) आर्य बहुल और बलिसह 

(३) आचाये ( उमा ) स्वाति 

(४) आचारये श्यामाचार्य 

(५) आचाय॑ सांडिल्य या स्कन्दिल ( वि० सं० ३७६ से ४१५ तक युग-अधान ) 

(६) आचार्य समुद्र 

(७) आचार्य मंगुसूरि 

(८) आचार्य नन्दिलसूरि 

(६) आचार्य नागहस्तीसूरि 
(१०) आचार्य रेवतिनत्षन्र 
(११) आचार्य सिंहसूरि 
(१२) आचार्य स्कन्दिल ( वि० सं० ८२६ बाचनाचार्य ) 
(१३) आचार्य हिमवन्त क्षमाश्रमण 
(१४) आचार्य नागाजनसूरि 
(१४) आचार्य भूतदिन्न 
(१६) आचार्य लोहिल्यसूरि 
(१७) आचार्य दुष्यगणी ( नन्‍दी सूत्र में इतने ही नाम हैं ) 
(१८) आचाये देववाचक ( देवर्द्धिगणी क्षमाश्रमण ) 
(१६) आचार्य कालिकाचायय ( चतुर्थ ) 
(२०) आचार्य सत्यमिन्न ( अन्तिम पूर्वषिद ) 
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« बुस्सम-काख-समण-संघत्थक्ष और विधारओ्रेणी के अनुसार 'बुग-प्रधान- 


पड्माबली! और समय :-- 
(१ ) आचार्यों के नाभ 
..१ल्‍-गणधर सुषर्मा स्वामी 
' ₹०-आचार्य जम्बू स्वामी 
३--+अरचाय प्रभव स्वामी 
४--आचार्य शब्यंमवसूरि 
४--अआचाय॑ यशोमद्रसूरि 
६--आचार्य संभूतिविजय 
७--आचार्य भद्रबाहु स्वामी 
८--श्राचार्य स्थूलभद्र 
६--श्राचार्य महागिरि 
१०--आचार्य सुहस्लिसुरि 
११--आचाय गुणसुन्दग्सूरि 
१२--आचार्य श्यामाचार्य 
१३--आचार्य स्कन्दिल 
१४--श्राचायय रेवतिमित्र 
१४--आचार्य धर्मसूरि 
१६--आचाय॑ भद्रगुप्तसूरि 
१७--आचार्य श्रीगुससूरि 
१८--आ्राचार्य वज्रस्बामी 
१६--आचाय्य आरक्षित 
२०--आचाय॑ दुबंलिकापुष्यमिन्र 
२१--आचार्य वद्नसेनसूरि 
२२--आ्राचार्य नागहस्ती 
२१३--आचाये रेवतिमित्र 
२४४--आचार्य सिहसूरि 
है आचार्य नागाजुनसूरि 


समय € बीए निर्वाद्य से ) 


श्ले २० 
२० से ६४ 
६४ से ७५ 
जप से €८ 
ध्प्सेश्श्षर 
१४८ से श५६ 

१५६ से १७० 
१७० से २१४ 
२१४ से २४४ 
२४५ से २६१ 
२६१ से ३३५४ 
३३५ से ३७६ 
३७६ से ४१४ 
४१४ से ४४० 
४ जू० से ह ६: 
४६५ से ५३३ 
घ३३ से ५४८ 
भ्ष्प् से पप४ 
पष्४ से ५६७ 
५६७ से ६१७ 
६१७ से ६२० 
६२० से ६८६ 
दृष्६ से ७४८ 
७४८ से ८२६ 
-प्रर६ से ६०५४ . 
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२६--आचाय भृतद्धक्षि सूरि 


२७---अआचाय कालिकथूरि ( चतुर्थ ) 


ए८--श्राचार्य सत्यमित्र . 
२६--आचाय हारिल्ल 


३०--शआचार्य जिनभद्गमद्धि-क्षमणश्रमण 


३१--आचार्य ( उमा ) स्वातिसूरि 
३२--आचार्य पुष्यमित् 
३३--आचार्य संभूति 
३४--आचार्य माठर संभूति 
३४--आचार्य धर्म ऋि 
३६--आचार्य ज्येष्टांगगणी 
३७--शआचार्य फल्युमित्र 
३८--आचाय धमंघोष 
(२ ) बालमी-युगप्रधान-पढ़ावली 
१--श्रार्य सुधर्मा स्वामी 
२--आचार्य जम्बू स्वामी 
३--आचार्य प्रमव स्वामी 
४--अ्राचार्य शब्यंभव 
५--आचार्य वशोमद्र 
६--आचाये सम्भूत्तिविजय 
७---आचार्य भद्गबाहु 
८--आचार्य स्कूलमद्र 
६--आक्तार्य महामिरि 
१०--आ्राचार्य खुहस्ती 
११---आचार्य गुणसुन्दर 
१२--आताय कालकाचार्य 
१३--आचा्य स्कन्दिलाबार्म 
१४--आचाये रेकलिक्लि . 


६०४ से &छ३ 

ध्ण्इ्से ध्श्४ 

६६४ के ६००० 
१००० से १०४४ 
१० से १११४ 
१११५ से ११६० 
११६० से १२४० 
१२५० से १३०० 
१३०० से १३६० 
१३६० से १४०० 
१४०० से १४७१ 
१४७१ से १४२० 
१४२० से श्वृध्थ 


२० वर्ष 
४४ वषध्र 
श्१् के 
२३ वर्ष 
५४० वर्ष 
८ क्ष 
१४ क्षे 
४६ वषे 
३० क्ष 
४५ बच 
४४ बर्षे 
४१ वर्ष 
इंप वर्ष 
३६ बर्ष 
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१५--आचार्य मंगु 
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विचार का इतिहास जितना पुराना है, लगभग उतना ही पुराना विचार- 
भेद का इतिहास है। विचार व्यक्तिव्यक्ति की ही उपज होता है, किन्तु 
संघ में रूढ होने के बाद संधीय कहलाता है। | 

तीर्थंकर बाणी जैन-संघ के लिए सर्वोपरि प्रमाण है | बह पत्यक्ष दर्शन है, 
इसलिए उसमें तक की ककशता नहीं है। बह तक से बाधित भी नहीं है। 
बह सूत्र-रूप है। उसकी व्याख्या में तक का लचीलापन आया है। भाण्यकार 
और टीकाकार प्रत्यक्षदर्शी नहीं थे। उन्होंने सूत्र के आशय को परम्परा से 
समकझा। कहीं समर में नहों आया, दृदयंगम नहीं हुआ तो अपनी युक्ति 
और जोड़ दी। लम्बे समय में अनेक सम्पदाय बन गए.। श्वेताम्बर और 
दिगम्बर जैसे शासन-मेद हुण । भगवान्‌ महावीर के समय में कुछ श्रमण करन 
पहनते, कुछ नहीं भी पहनते । भगवान्‌ खयं वस्त्र नहों पहनते थे | वस्त्र पहनने 
से मुक्ति होती ही नहीं या वस्त्र नहीं पहनने से ही मुक्ति होती है, ये दोनों बातें 
गोण हैं-- मुख्य बात है--राग-द्वेष से मुक्ति । जैन-परम्परा का मेद मूल तत्वों 
की अपेक्षा ऊपरी बातों या गौण प्रश्नों पर अधिक टिका हुआ है| 

गोंशालक जेैन-परम्परा से सवंधा अलग हो गया, इसलिए उसे निद्वव 
नहीं माना गया। थोड़े से मत-भेद को लेकर जो जेन शासन से अलग हुएं, 
उन्हें निक्लबव माना गया** । 
बहुरतवाद 

(१) जमाली पहला निहृव था| वह क्षत्रिय-पुत्र और भगवान्‌ महाबीर का 

दामाद था | मां-बाप के श्रगाध प्यार और अ्रतुल ऐश्वर्य को टुकरा बह. निग्र नये 
बना । भगवान्‌ महावीर ने स्वयं उसे प्रजजित किया । पांच-सौ व्यक्ति उसके 
साथ थे। मुनि जमाली अब श्रागे बढ़ने लगा। शान, दर्शन और . चारिघ्र 
की आध्ाधना में अपने श्राप को लगा दिया.। सामाश्रिक आदि स्यारह अंग 
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पढ़े। विचित्र क्षप-कर्म---उपबय्स, बेला, तेला यावत्‌ अर्द्ध मास और मास की 
तपस्या से आत्मा को भाजित करते हुए विहार करने लगा। 

एक दिन की बात है, शानी और तपस्वी जमाली मगवात्‌ महपबीर के 
पास आया। बन्दना की, नमस्कार किया और बोला--भगवर््‌ ] मैं आपकी 
अभ्यनुशा पा कर पांच सौ निग्र न्थों के साथ जनपद विहार करना चाहता हूँ। 
अगव्य ने जमाली की बात सुनली। उसे आदर नहीं दिया। मौन रहे | 
जाली ने हुवारा और तिबारा अपनी इच्छा को दोहराया । भगवान्‌ पहले 
की भांति मौन रहे | जमाली उठा। भगवान्‌ को बन्दना क्री, नमस्कार किया | 
कहुशाला नामक चेत्य से निकला। अपने साथी पांच सौ निम्नन्थों को ले 
मअगवान से अलग बिहार करने लगा | 

आबस्ती के कोध्ठक चेत्य में जमाली ठहरा हुआ था | संयम और तप की 
साधना चल रही थी। निम्न न्थ-शासन की कठोरचर्या और बेराग्यर्जात्त के 
कारण बह अरस-विरस, अन्‍्त-ग्रान्त, रूखा-खूखा, कालातिक़रान्त, प्रमाणाति- 
क्रान्त आहार लेता | उससे जमाली का शरीर रोगातंक से घिर गया | उज्ज्बल--- 
कियुल बेदना होने लगी | ककश---कटु दुःख उदय में आया | पित्तज्वर से 
शरीर जलने लगा। धोरतम बेदना से पीड़ित जमाली मे अपने साधुओं से 
कहा--देवामनुप्रिय ! बिछीना करो । साधुओं ने विनयाबनत हो उसे खीकार 
किया | बिछोना करने लगे। वेदना का बेग बढ़ रहा था। एक-एक पल 
भारी हो रहा था। जमाली ने अधीर स्वर से पृछा--मेरा बिछौना बिका 
दिया या बिछा रहे हो? श्रमणों ने उत्तर दिया--देवानुप्रिथ। आपका 
बिक्लोना किया नहीं, किया जा रहा है | दूसरी बार फिर पूछा--देबानुप्रिय ! 
बिछीना किया या कर रहे हो १ श्रमण-नित्र न्थ बोले--देबानुप्रिय ! आपका 
बिछौना किया नहों, किया जा रहा है। इस उत्तर ने बेदना से अधीर बने 
जमाली को चोंका दिया। शारीरिक बेदना की टक्कर से सेद्धान्तिक धारणा 
हिल उठी । बिचारों ने मोड़ लिया | जमाली सोचने लगा--भगवात्‌ सलमान 
को भ्रलषित, उद्दीउंमाज को उदीरिश यावत्‌ निर्जीयमाण को सिर्मीश कहते हैं, 
बह मिथ्ा है। ग्रह सामने दी रहा है। मेरा बिछीना विक्रामा ला रहा 
है; किन्तु विक्ला नहीं है। इसलिए कियमाण इकूत, अंस्तीधयमान असंस्तुत है--- 
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किया जा रहा है किन्तु किया नहीं सया है, ब्िछायर जा रहा है किन्तु विछा 
नहीं है--का सिद्धान्त सही है। इसके लिपरीत भगवान्‌ का क्रियमाण कृत 
और अंस्वीरयमाण संस्तृत करना शुरू हुआ, वह कर लिया गया, विछाना शुरू 
किया, बह बिछा शिवा गया--थद्द सिद्धान्त गलत है। चलमान को चलित, 
बाबत्‌ निर्जीयमाण को निर्जीण मानना मिथ्या है। .क्‍लमान को अचलित 
यावत्‌ निर्वीमाण को अनिर्जीण मानना सही है। बहुरतवादकार्य की 
पूर्णता होने पर उसे पूर्ण कहना ही यथा है। इस सेद्धान्तिक उथल-पुथल 
ने जमाली की शरीर-बेदना को निर्बीयं बना दिया। उसने अपने साधुओं 
को बुलाया और अपना सारा मानसिक आन्दोलन कह सुनाया। श्रमणों ने 
आश्चय के साथ सुना। जमाली भगवान्‌ के सिद्धान्त को मिथ्या और अपने 
परिस्थिति-जन्य अपरिपक्न बिचार को सच बता रहा है। माथे-माथे का 
विचार अलग-अलग होता है| कुछेक अरमणों को जमाली का विचार झुचा, 
मन को भागा, उस पर श्रद्धा जमी | वे जमाली की शरण में रहे। कुछ एक 
जिन्हें जमाली का चिचार नहीं जंचा, उस पर श्रद्धा या प्रतीति नहीं हुई, वें 
भगवान्‌ की शरण में चले गए।। थोड़ा समय बीता | जमाली स्वस्थ हुआ | 
श्रावस्ती से चला । एक गब से दूसरे गांव पिहार करने लगा। भगवान्‌ उन 
दिनों चम्पा के पूर्ंभद्व-चेत्य में बिराज रहे थे। जमाली वहाँ आया। भगवान्‌ 
के पास बेठ कर बोला-देबानुप्रिय ! आपके बहुत सारे शिष्य असर्वश्-दशा में 
गुुकुल से अलग होते हैं ( छद्मस्थापक्रमण करते हैं ) वेसे में नहीं हुआ हूँ । 
मैं सवेश ( अहंत्‌ , जिन, केबली ) होकर आपसे अलग हुआ हूँ। जमाली की 
यह बात सुन कर भगवान्‌ के ज्येष्ठ अन्तेवासी गौतम स्वामी बोले--जमाली | 
सबंश का ज्ञान-दर्शन शैल-स्तम्म और स्तूप से रुद्ध नहीं होता। जमाली ! यदि 
तुम सर्वश होकर भगवान्‌ से अलग हुए हो तो लोक शाश्वत है या अशाश्वत १ 
जीब शाश्वत है या अशाश्वत ? इन दो अशञ्मों का उत्तर दो। गौतम के प्रश्न 
सुन कह शंक्तित हो गया | उनका यथा उत्तर नहीं दे सका) मौन हो गया । 
भगवान्‌ बोले+-जमाली ! मेरे अनेक ऋुद्मस्थ शिष्य भी मेरी भांति प्रश्नों 
का उत्तर देने में समर्थ हैं| किन्तु तुम्हारी मांति अपने आपको सर्वश कहने में 
समय नहीं हैं । । न- 
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जमाली | यह लोक शाश्वत मी है और अशाश्वत भी | लोक कभी नहीं 
था, नहीं है, नहीं होगा--ऐसा नहीं है। किन्तु यह था, है और- रहेगा। 
इसलिए यह शाश्वत है। अबसर्पिणी के बाद उत्सर्पिणी होती है, उत्सर्पिणी 
के बाद फिर अवसर्पिणी--इस काल-चक्र की दृष्टि से लोफ अशाश्वत है। इसी 
प्रकार जीव भी शाश्वत और अशाश्वत दोनों हैं। त्रेकालिक सत्ता की दृष्टि 
से वह शाश्वत है। वह कभी नेरयिक बन जाता है, कमी तिर्येच, कभी 
मनुष्य और कभी देव | इस रूपान्तर की दृष्टि से वह अशाश्वत है |” जमाली 
ने भगवान्‌ की बातें सुनीं पर वे अच्छी नहीं लगी । उन पर श्रद्धा नहीं हुई | 
बह उठा भगवान्‌ से अलग चला गया | मिश्या-प्रूपणा करने लगा--भूंटी 
बातें कहने लगा। मिथ्या-अमिनिवेश ( एकान्त आग्रह ) से वह झआग्रही 
बन गया | दूसरो को भी आग्रही बनाने का जी भर जाल रचा। बहुतों को 
फगड़ाखोर बनाया। इस प्रकार की चर्चा चलती रही । लम्बे समय तक 
भ्रमण-वेश में साधना की । अन्त काल म॑ एक पक्च की संलेखना की | तीस 
दिन का अनशन किया | किन्तु मिथ्या-प्ररूपणा या भूठे आग्रह की अलोचना 
नहीं की, प्रायश्चित नहीं किया | इसलिए आयु पूरा होने पर वह लान्तक- 
कल्प ( छठे देवलोक ) के नीचे किल्विपिक ( निम्न श्रेणी का ) देव बना । 


गीतम ने जाना--ज्माली मर गया है| वे उठे । भगवान्‌ के पास आये, 

बन्दना-नमस्कार कर बोले---मगवन्‌ | आपका अनन्‍्वेबरासी कुशिप्य जमाली 

मर कर कहाँ गया है ! कहाँ उतन्न हुआ है ? भगवान बोले--गौतम ! बह 
किल्विपिक देव बना है। 


गौतम--भगवन्‌ | किन कर्मो के कारण किल्विषिक देव-योनि मिलती है 


भगवान्‌--गौतम | जो व्यक्ति आचाय, उपाध्याय, कुल, गण और संघ 
के प्रत्यनीक ( विद्वेषी ) होते हैं, आचार्य ओर उपाध्याय का अपयश बखानते 
हैं, अबर्ण बोलते हैं और अकीर्ति गाते हैं, मिथ्या प्रचार करते हैं, एकान्व- 
शआआग्रही होते हैं, लोगों में पाण्डित्य के मिथ्याभिमान का भाव भरतें हैं, वे 
साधुपन की विराधना कर किल्विषिक देब बनते हैं | 

गौतम--भगवन्‌ ! जमाली अ्रणगार अरस-विरस, अन्त-प्रान्त, रूखा- 
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सूखा आहार करता था। वह अरस-जीवी यावत्‌ तठुच्छ-जीवी था। उपशान्त- 
जीबी, प्रशान्त-जीबी और विविक्त-जीबी था। 

मगवान्‌--हां गौतम | वह छऐेसा था। 

गौतम--तो फिर भगवन्‌ ! वह किल्विधिक देव क्‍यों बना १ 

मगवान्‌ू--गौतम | जमाली अणगार आचार्य और उपाध्याय का प्रत्यनीक 
था | उनका अयश बखानता, अवरण बोलता और अकीर्ति गाता था। एकान्त- 
आग्रह का प्रचार करता और लोगों को मिथ्यामिमानी बनाता था। इसलिए 
बह साधुपन का आराधक नहीं बना। जीवन की अन्तिम घड़ियों में भी 
उसने मिथ्या स्थान का आ्रालोचन और प्रायश्चित नहीं किया । यहों हेतु है 
गौतम ! बह तपस्वी और बैरागी होते हुए भी किल्विषिक देव बना | संत्तेखना 
और अ्रनशन भी उसे श्राराधक नहीं बना सके | 

गौतम--भगवन्‌ ! जमाली देवलोक से लौट कर कहाँ उत्पन्न होगा १ 

मगवान्‌--गौतम ! जमाली देव, अनेक बार तिर्येंच, मनुष्य और देव-गति 
में जन्म लेगा | संसार-श्रमण करेगा | दीघंकाल के बाद साधुपन ले, कर्म खपा 
सिद्ध-बद्ध मुक्त होगा । 
जीव प्रादेशिकवाद 

(२) दूसरे निह्क का नाम तिथ्यगुत्त है। इनके आचार्य बस्तु चतुदंशपूर्वी 
थे। वे तिष्यगुप्त को आत्म-प्रवाद-पूर्व पढ़ा रहे थे। उसमें भगवान्‌ महावीर 
ओर गौतम का सम्बाद आया | गौतम ने पूछा--भगवन्‌ | क्‍या जीव के एक 
प्रदेश को जीव कहा जा सकता है १ 

भगवान्‌--नहीं | 

गौतम--भगवन्‌ ! क्‍या दो, तीन यावत्‌ संख्यात प्रदेश से कम जीब के 
प्रदेशों को जीव कहा जा सकता है ? 


भगवान--नहीं । असंख्यात प्रदेशमय चैतन्य पदार्थ को ही जीव कहा जा 
सकता है। 
यह सुन तिध्यगुपत ने कह्म--अन्तिम प्रदेश के बिना शेष प्रदेश जीव 


नहीं हैं। इसलिए अन्तिम प्रदेश ही जीब है। गुरु के समझाने पर भी अपना 
आग्रह नहीं छोड़ा । तब उन्हें संघ से प्रथक कर दिया | ये जीव-प्रदेश सम्बन्धी 
-शआग्रह के कारण जीव आदेशिक कहलाए | 


४०) जेन दर्शन के मौलिक तत्व 
अप्यक्तवाद 

(३) श्वेतविका नगरी के पौलाषाढ़ चैल्य में आचार्य आधाद विहार कर 
रहे बे | उनके शिष्यों में योग-साधना का अ्रभ्यात चल रहा थां। आचार्य 
का आकस्मिक स्वगवास हो गया | उनने सोचा--शिष्यों का अ्रम्यास अ्रधूरा 
रह जाएगा। फिर अपने शरीर में प्रविष्ट हो गए। शिक्ष्यों को इसकी कोई 
जानकारी नहीं थी | योग-साधना का क्रम पूरा हुआ। आचाय॑ देव रूप में 
ब्रयट हो बोले--अमरणों | मैंने असंयत होते हुए भी संयतात्माओं से कल्दना 
कराई, इसलिए मुझे क्षमा करना | सारी घटना सुना देव अपने स्थान पर 
चले गए. | श्रमणों को सनन्‍्देह हो गया कि कौन जाने कौन साथ है और कौन 
देव १ निश्चयपू्वंक कुछ मी नहों कहा जा सकता । यह अव्यक्त मत कदलाया | 
आपषाठ के कारण यह विचार चला | इसलिए इसके आचाय आधाद है--- 
ऐसा कुछ आ्राचाय्य कहते हैं धर वास्तव में उसके प्रकत्त आऋषाद के शिष्य ही 
होने चाहिए। 
सामुच्छेदिकवाद 

(४) अश्वमित्र अपने श्राचायं कौण्डिल के पास पृर्व-शान पढ़ रहे थे | 
पहले समय के नारक विच्छिन्न हो जायेंगे, दूमरे समय के मी विश्लिन्न हो 
जायेंगे, इस प्रकार सभी जीव विच्छिन्न हो जायेंगे---यह प्रयविवाद का 
प्रकरण चल रहा था | ठ 

उनने एकान्त-समुच्छेद का आग्रह किया। वे संघ से प्रथक कर दिये 
गए, | उनका सत “सामुच्छेदिकवाद” कहलाया | 
इं क्रियवाद 

(५४) गंग मुनि आचार्य धनगुस् के शिष्य थे। वे शरद ऋतु में अपने 
आचार्य को वन्‍्दना करने जा रहे थे| मार्ग में उल्तुका नदी थी। उसे पार 
करते समय सिर को सूर्य की गरमी और पेरों को नदी की टंडक का अनुमब हो 
रहा था। भुनि ने सोंचा--आगमम में कहा! है---एक समय में दो क्रियाओं की 
अनुभूति नहीं होती । किन्तु मके एक साथ दो क्रियाओं की अनुभूति हो रही 
है। गुरु के पास पहुँचे और अपना अनुभव सुनावा | गुर ने कह्ा--बास्सक में 
एक सयय में एक ही क्रिया की अनुमूत्ति होती है | मन का कम कहुब' खहम है, 
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इसलिए हमें उसकी प्रथंक्ता का पता नहीं चलता। गुरु की बात उन्हें नहीं 
ज॑ची | वे संघ से अलग होकर “दर क्रियवाद” का प्रचार करने लगे। 
त्रेरशिकवाद 

(६) छठे निहव रोहगुत्त ( घडुलुक ) हुए। वे अ्रन्तरंजिका के भृतगह 
चैद्य में ठहरे हुए अपने आचाय॑ श्री गुत को बन्दन करने जा रहे थे। वहाँ 
पोट्टशाल परिब्राजक अपनी विद्याओं के प्रदर्शन से लोगो को अ्रम्मे में डाल 
रहा था और दूसरे सभी धार्मिकों को बाद के लिए चुनौती दे रहा भरा। 
आचार ने रोहगुपतत को उसकी चुनौती स्वीकार करने का आदेश दिया और 
मयूरी, नकुली, विडाली, व्याधी, सिंही आदि अनेक विद्याएं भी सिखाई | 

रोहगुप्त ने उसकी चुनौती को स्वीकार किया | राजन्समा में चर्चा का 
प्रारम्भ हुआ | 

पोड्शाल ने जीव और अजीव--इन दो राशियों की स्थापना की। 
रोहगुम ने जीव, अजीव और निर्जीब---इन तीन राशियों की स्थापना कर उसे 
पराजित कर दिया। 

पोद्शाल की वृश्चिकी, सर्पी, मूपिकी आदि विद्याएं भी विफल करदों | 
उसे पराजित कर रोहगुप्त अपने गुर के पास आये, सारा घटनाचक्र निवेदित 
किया | गुरु ने कहा--राशि दो हैं। तूने तीन राशि की स्थापना की, यह 
अच्छा नहों किया | वापस सभा में जा, इसका प्रतिवाद कर। आग्रहवश 
गुरु की बात स्वीकार नहीं कर सके | गुरु उन्हें 'कुजिकापण' में ले गए.। वहाँ 
जीव मांगा, बह मिल गया, अजीब मांगा वह भी मिल गया, तीसरी राशि 
नहों मिली | गुर राज-सभा में गए और रोहगुप्त के पराजय की घोषणा की। 
इस पर भी उनका आग्रह कम नहीं हुआ | इसलिए उन्हें संघ से अलग कर 
दिया गया। 
अबद्विकवाद 

(७) सातवें निहव गोष्ठामाहिल थे। आरक्षित के उत्तराधिकारी 
दुबंलिका-पृष्यमित्र हुए। एक दिन वे विन्ध्य नामक मुनि को कर्म-प्रवाद का 
बन्धाधिकार पढ़ा रहे थे। उसमें कर्म के दो रूपों का वन आया | कोई कर्म 
गीक्षी दीवार पर मिट्टी की भांति आत्मा फे साथ चिपक जाता है--एक रूप 
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हो जाता है और कोई कर सूखी दीबार पर मिट्टी की भांति आत्मा का 
स्पर्श कर नीचे गिर जाता है--अलग हो जाता है| 

गोपष्ठामाहिल ने यह सुना | वे आचार्य से कहने लगे--आत्मा और कर्म 
यदि एक रूप हो जाएं तो फिर वे कभी भी अलग-अलग नहीं हो सकते। 
इसलिए, यह मानना ही संगत है कि कर्म आत्मा का स्पश करते हैं, उससे 
एकीभूत नहीं होते | वास्तव में बन्ध होता ही नहीं । आचाय॑ ने दोनों दशाओं 
का मर्म बताया पर उनने अपना आग्रह नहीं छोड़ा। आखिर उन्हें संघ से 
प्रथक्‌ कर दिया | 

जमाली, रोहगुस और गोप्ठामाहिल के सिवाय शेष निहव आ प्रायश्चित्त 
ले फिर से जैन-परम्परा में सम्मिलित हो गए | जो सम्मिलित नहीं हुए उनकी 
भी अब कोई परम्परा प्रचलित नहों है | 





यंत्र देखिए. :-- 
उन । । 

आचार्य! मतस्स्थापन : उत्पत्ति-स्थान | कालमान 

जमाली | वहुस्तवाद श्राबस्ती । केबल्य के १४ वर्ष पश्चात्‌ 

तिष्यगुम | जीवप्रादेशिक- . ऋषभपुर | केंवल्य के १६ बष पश्चाल्‌ 
बाद (राजगृह ) ' 

आपाद- अव्यक्ताद . झवेतविका | निर्बाण के ११४ वर्ष पश्चात्‌ 

शिष्य ..' ह 

अश्वमित्र | सामुच्छेदिक- . मिथिला , निर्वाणु के २२० वष पश्चात्‌ 
|... बाद 

शंग | द्रैक्रिवाद उल्लुकातीर_; निर्वाण के ररु८ ब्ष पश्मात्‌ 

रोहगुप्त तैराशिकबाद ' अन्तरंजिका . निर्वाण के ४४४ वर्ष पश्चात्‌ 

(पडुलूक ) | 

5 ह अवद्धिकताद. दशपुर : निर्बाण के ६०६ वर्ष पश्चात्‌ 





स्थानांग में सात निद्नत्रों का ही उल्लेख है। घिनमद्र गणी आठवें निड्चर 
“बोटिक का उल्लेख और करते हैं, जो वस्त्र त्याग कर संघ से पृथक हुए, थे ».*| 
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शवेतास्बर-दिगस्बर 

दिगम्पर-सम्प्रदाय की स्थापना कब हुईं १ यह अब भी अनुसन्धान साक्षेप 
है। परम्परा से इसकी स्थापना विक्रम की सातवीं शताब्दी में मानी जाती है। 
श्वेताम्बर नाम कब पड़ा--यह भी अन्वेषण का विषय है| श्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनों सापेक्ष शब्द हैं। इनमें से एक का नाम-करण होने के बाद ही 
दूसरे के नाम-करण की आवश्यकता हुईं है। 

भगवान्‌ महावीर के संघ में सचेल और अचेल दोनों प्रकार के श्रमणों का 
समवाय था | आचारांग श८ में संचेल ओर अचल दोनों प्रकार के श्रमणों के 
मोौह-विजय का वर्णन है। 

सचेल मुनि के लिए. वस्त्रेंपणा का वर्णन आचारांग २॥४ में है। अचेल 
मूनि का वर्शन आचारांग १६ में है। उत्तराधष्ययन २।१३ में अचेल और 
सचल दोनों अब्स्थाओं का उल्लेख है। आगम-काल में अचेल मुनि 
जिनकल्पिक४ * ओर सन्चेल मुनि स्थविरक ल्पिक कहलाते थे ४४| 

भगवान महावीर के महान व्यक्तित्त के कारण आचार की द्विविधता का 
जो समन्वित रूप हुआ, बढ़ जम्बू स्वामी तक उसी रूप में चला। उनके 
पश्चात आचार्य-परम्परा का भेद मिलता है। श्वेताम्बर-पद्टावलि के अ्रनुमार 
जम्बू के पश्चात्‌ शब्यम्भव, यशोंभद्र, सम्भूत विजय और भद्रबाहु हुए 
आर दिगम्बर-मान्यता के अनुसार नन्दी, नन्‍्दीमित्र, अपराजित, गोवर्धन और 
भद्रबाहु हुए. । 

जम्बू के पश्चात्‌ कुछ समय तक दोनों परम्पराएं आचार्यों का भेद 
स्वीकार करती हैं और भद्धबाहु के समय फिर दोनों एक बन जाती हैं। इस 
मेर और अमेद से सेद्धान्तिक मत-भेद का निष्कर्ष नहीं निकाला जा सकता। 
उस समय संघ एक था, फिर भी गण और शाखाए' अनेक थीं। आचार्य और 
चतुर्दंशपूत्री भी अनेक थ | किन्तु प्रभव स्त्रामी के समय से ही कुछ मत-मेद 
के अंकुर फूटने लगे हो, ऐसा प्रतीत होता है। 

शय्यम्भव ने दशवे० में--“वस्त्र रखना परिग्रह नहीं है?--इस पर जो बल 
दिया है और ज्ञातपुत्र सहावीर ने संयम और लज्जा के निम्मित्त वस्त्र रखने को 
परिप्रह नहीं कहा है--इस वाक्य द्वारा भगवान्‌ के अमिमत को साद््य क्रिया 
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है ५५) उससे आन्तरिक मत-भेद की सूचना मिलती है। कुछ शताब्दियों के 
पश्चात्‌ शस्यम्मब का 'मुच्छा परिशाहों बुत्तो” वाक्य परिग्रह की परिभाषा बन 
गया। उमास्वात्ति का 'मूच्छा-परिग्रह-सूत्र' इसी का उपजीबी है *। 

जम्बू स्वामी के पश्चात्‌ 'दस बस्तुओं' का लोप माना गया है) उनमें एक 
जिनकल्पिक अवस्था भी है ** | यह भी परम्परा-भेद की पुष्टि करता है| 
भद्रबाहु के समय ( बी० नि० १६० के लगभग ) पाटलिपुत्र में जो वाचना हुई, 
उन दोनों परम्पराओं का मत-भेद तीज हो गया | इससे पूर्व श्रुत विषयक एकता 
थी। किन्तु लम्बे दुष्काल में अनेक भ्र॒तधर मुनि दिवंगत हो गए | भद्वबाहु 
की अनुपस्थिति में ग्यारह अंगों का संकलन किया गया | वह सब को पूर्ण 
मान्य नहीं हुआ दोनों का मत-मेद स्पष्ट हों गया। माथुरी वाचना में क्रत का 
जो रूप स्थिर हुआ, उसका अचेलत्व-समर्थकों ने पूर्ण बहिष्कार कर दिया। 
इस प्रकार आचार और श्रुत विषयक मत-मेद तीब्र होते-होते वीर निर्वाण की 
सातवीं शताब्दी में एक मूल दो भागी में विभक्त हों गया | 

श्वेताम्बर से दिगम्बर-शाखा निकली, यह भी नहीं कहा जा सकता और 
दिगम्बर से श्वेताम्बर-शाखा का उद्भव हुआ, यह भी नहीं कहा जा सकता | 
एक दूसरा सम्प्रदाय अपने को मूल और दूसरे को अपनी शाखा बताता है। 
पर सच तो यह है कि साधना को दो शाखाएं, समन्वय और सहिणता के 
विराट प्रकाण्ड का आश्रय लिए हुए. थीं, वे उसका निर्वाह नहीं कर सकीं, 
काल-परिपाक से प्रथकू हो गईं । अथजा यो कहा जा सकता है कि एक दिन 
साधना के दी बीजीं ने समन्वय के महातर को अंकुरित किया और एक दिन 
वही महातरु दो भागों में विभक्त हो गया | किंवदन्ती के अनुसार बीर-निर्वाण- 
६०६ वर्ष के पश्चात्‌ दिगम्बर-सम्प्रदाय का जन्म हुआ, यह श्वेताम्बर मानते 
हैं ओर दिगम्बर-मान्यता के अनुसार वीर-निर्वाण ६०६ में इजेताम्बर-्सम्प्रदाय 
का प्रारम्भ हुआ | 
सच्चेलत्व और अचेलत्व का आग्रह और समन्वय दृष्टि 

जब ठक जैन-शासन पर प्रभाव शाली व्यक्तित्व का अनुशासन रहा, तब 
तक सच्ेशत्व और अचेलत्व का विबाद उम्र नहीं बना | कुन्द-बुन्द ( जिनका 
समय विक्रम की दूसरी शताब्दी है ) के समय यह विवाद तीम्र हो उडा था *<| 
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बीज-मीच में हसके समन्वय के प्रयक्ष भी होते रहे हैं। यापनीय संघ ( जिसकी 
स्थापना बी० नि० की सातवीं शताब्दी के लगमंग हुई ) श्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनों परम्पराओं का समन्वित रूप था। इस संघ के मुनि अचेलत् 
आदि की दृष्टि से दिगम्बर-परम्परा का अनुसरण करते थे और मान्यता की 
दृष्टि से श्वेताम्बर थे। वे स्थ्री-मुक्ति को मानते थे और श्वेताम्बर-सम्मत 
आगम-साहित्य का अध्ययन करते थे । 

समन्वय की दृष्टि और भी समय-समय पर प्रस्फुटित होती रही है। 
कहा गया है :--- 

कोई मुनि दो वस्त्र रखता है, कोई तीन, कोई एक ओर कोई अचेल रहता है। 
वे परस्पर एक दूसरे की अवज्ञा न करें। क्‍योंकि यह सब जिनाज्ञा-सम्मत है। 
यह आचार-भेद शारीरिक शक्ति और धृतति के उत्कर्ष और अपकर्ष के आधार 
पर होता है। इसलिए सचेल मुनि अचेल मुनियों की अ्रवशा न करें और अचेल 
मुनि सचेल मुनियों को अपने से हीन न मानें। जो मुनि महातत-धर्म का 
पालन करते हैं और उद्यत-विद्वारी हैं, व सब जिनाज्ा में हैं **। 
चेत्यवास और संविग्न 

स्थानांग सूत्र में भगवान्‌ महावीर के नो गणों का उल्लेख मिलता है" | 
इनके नाम क्रमशः इस प्रकार हैं : -- 


१-“गोदास-गण २--उत्तर-बलिस्सइ-गण. ३--उद्देह-गण 
४--चारण-गण ४--उड्डपाटित-गण ६--वेश-पाटिक-गण 
७--काम द्धि-गण ८--मानव-गण ६-+कोटिक-गण | 


गोदास भद्गवाहु खामी के प्रथम शिष्य थे। उनके नाम से गोदास-गण का 
प्रवतन हुआ | उत्तर बलिस्सइ आय महागिरि के शिष्य थे | दूमरे गण का 
प्रबतेन इनके द्वारा हुआ | 

आये सुहस्ती के शिष्य स्थाविर रोहण से उद्देह-गण, स्थबिर श्री गुप्त से 
चारणु-गण, भद्रयश से उद्डपाटित-गण, स्थविर कामर्दि से बेशपाटिक-गण 
ओर उसका अन्तर कुल कामर्ड्िंगण, स्थविर ऋषिशुप से मानव-गण और 
स्थविर सुस्थित-सुप्रतिबुद्ध से कोटिक गण प्रवर्तित हुए४१ | 

आय सुदस्सी के समय शिक्षिताचार की एक स्फुद रेखा निर्मित हुई थी। 
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वे खयं सम्राट्‌ सम्प्रति के आचार्य बन कुछ सुविधा के उपभोक्ता बने थे | 
पर आये महागिरि के संकेत से शीम्र ही सम्हल गए थे | माना जाता है कि 
उनके सम्हल जाने पर भी एक शिथिल परम्परा चल पड़ी | 

बी० नि० की नर्वी शताब्दी ( ८४० ) में चेत्यवास की स्थापना हुई। कुछ 
शिथिलाचारी मुनि उप्र-विहार छोड़ कर मंदिरों के परिपाश्व॑ में रहने लगे। 
बी० नि० की दशवीं शताब्दी तक इनका प्रमुत्व नहीं बढ़ा। देवर्डिंगणी के 
दिवंगत होते ही इनका सम्प्रदाय शक्तिशाली हो गया | विद्या-बल और राज्य-वल 
दोनो के द्वारा इन्होने उग्र-विहारी श्रमणो पर पर्याप्त प्रहार किया। हरिमद्रसूरि 
में 'सम्बोध-प्रकरण' में इनके आचार-बिचार का सजीव वर्णुन किया है | 

अमयदेव सूरि देवड्धिंगणी के पश्चात्‌ जैन-शासन की वास्तविक परम्परा का 
लोप मानते हैं“ * | 

चेत्यवास से पूर्व गण, कुल ओर शाखाओ का प्राचुव होते हुए भी उनमे 
पारस्परिक विग्रह या अपने गण का अहंकार नहीं धा।। वे प्रायः अविरोधी 
थ। अनेक गण होना व्यवस्था-सम्मत था। गणों के नाम विमिन्न कारणों 
से परिवर्तित होते रहते थ | भगवान्‌ महावीर के उत्तराधिकारी सुधर्मा के नाम 
से गण को सोधर्म गण कहा गया । 

सामन्त भद्गसरि से वन-बास स्वीकार किया, इसलिए उस वन-वासी गण 
कहा गया । 

चैत्यतामी शाखा के उद्भत्र के साथ एक पक्ष संविन्न, विधि-मार्म-्या 
सुविहित मार्ग कहलाया और दूसरा पक्ष चेंत्ववासी | 
स्थानक वासी 

इस सम्प्रदाय का उद्धव मूति-पूजा के अस्वीकार पक्ष में हुआ | वि० की 
सोलहवों शताब्दी में लोकाशाह ने मूर्तियूजा का विरोध किया और आचार 
की कठोरता का पक्ष प्रबल किया | इन्हीं लोकाशाह के अनुयायियों में से 
स्थानकवासी सम्प्रदाय का प्रादुर्माव हुआ । यह थोड़े ही समय में शक्तिशाली 
बन गया। 
तैरापंथ 

स्थानक वासी सम्प्रदाय के आचार्य श्री घघनाथजी के शिष्य 'संतर भीखणजी! 
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( आचार्य मिक्कु ) ने बि० सं० श्८१७ में तेरापंथ का प्रवर्तन किया। 
आचार्य मिक्षु ने आचार-शुद्धि और संगठन पर वल दिया। एक सूत्रता-के 
लिए उन्होंने अनेक मयादांओं का निर्माण किया। शिष्य-प्रथा को. समास 
कर विया। थोड़े दी समय में एक आचाय, एक आचार और एक विचार 
के लिए तेराप॑थ प्रसिद्ध हो गया। आचार्य भिक्नु आगम के अनुशीलन द्वारा 
कुछ नये तत्वों को प्रकाश में लाए। सामाजिक भूमिका में उस समय वे कुछ 
अपूर्व से लगे। आध्यात्मिक-इृष्टि से वें बहुत ही मृल्यवान हैं, कुछ तथ्य तो 
बतंमान समाज के भी पथ-दर्शक वन गए हैं । 
उन्होंने कहा-- 
( १) धर्म को जाति, समाज और राज्यगत नीति से मुक्त रखा जाय । 
(२ ) साधन-शुद्धि का उतना ही महत्त्व है, जितना कि साध्य का। 
(३ ) हिंसक साधनों से अहिंसा का विकास नहीं किया जा सकता | 
(४ ) हृदय-परिवर्तन हुए. बिना किसी को अहिंसक नहीं बनाया जा 
सकता ! 
(५ ) आवश्यक हिंसा को अहिंसा नहीं मानना चाहिए। 
(६ ) धर्म और अधघरम्म क्रिया-काल में ही होते हैं, उसके पहले पीछे 
नहीं होते | 
(७ ) बड़ों की सुरक्षा के लिए छोट जीवों का बध करना अहिसा नहीं है। 
उन्होंने दान और दया के धार्मिक विश्वासों की आलोचना की और उनकी 
ऐकान्तिक आध्यात्मिकता को अखीकार किया। 
मिश्र-धर्म को अमान्य करते हुए उन्होंने आगम की भाषा में कहा-- 
“संक्षेप में क्रिया के दो स्थान हैं। १--धमं, २--अधम” ३ | धर्म और 
अधर्म का मिश्र नहीं होता ।” 
गौतम खामी ने पूछा--भगषन्‌ | अन्य तीर्थिक ऐसा कहते हैं, प्रशापना 
और प्ररूपणा करते हैं--एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है। वे दो 
कियाएं हैं--सम्यक्‌ और मिथ्या। जिस समय सम्यक्‌ क्रिया करता है, उस 
समय मिथ्या क्रिया मी करता है और जिस समय मिशथ्या क्रिया करता है, उस 
समय सम्यक क्रिया भी करठा है| सम्यक क्रिया करने के द्वारा सिथ्या क्रिया 
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करता है और मिथ्या क्रिया करने के द्वारा सम्यक्‌ क्रिया करता है--इस प्रकार 
एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है। यह कैसे है भगवन्‌ १” 
भगवान्‌--“गौतम ! एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है--बह 
जो कहा जाता है, बद सच नहीं है--मैं इस प्रकार कहता हूँ, प्रश्ापना और 
प्रूपणा करता हूँ। एक जीव एक समय में एक ही क्रिया करता है---शम्यक 
या मिथ्या। जिस समय सम्यक्‌ क्रिया करता है, उस समय मिथ्या क्रिया 
नहीं करता और जिस समय मिथ्या क्रिया करता है, उस समय सम्यक क्रिया 
नहीं करता | सम्यक्‌ क्रिया करने के द्वारा मिथ्या क्रिया नहीं करता और 
मिथ्या क्रिया करने के द्वारा सम्यक्‌ क्रिया नही करता है। इस प्रकार एक 
जीव एक समय में एक ही क्रिया करता है--सम्यक्‌ या मिथ्या४* |? 
अन्य तीर्थिक लोग “एक साथ धर्म और अ्रधम दोनों क्रियाएं होती है”-- 
ऐसा मानते थे। उनका भगवान्‌ महावीर ने इस सूृतञ्न में प्रतिताद किया और 
बताया--सम्यक्‌ और असम्यक्‌्--शुभ अध्यवसाय वाली और अशुभ अध्यवसाय 
वाली--ये दोनों क्रियाएं एक साथ नहीं हो सकतीं। आत्मा क्रिया करने 
में सर्वात्मना प्रवृत्त होती है। इसलिए क्रिया का अध्यवसाय एक साथ द्विरूप 
नहीं हो सकता । जिस समय निर्जरा होती है, उस समय आख़ब भी विद्यमान 
रहता है। पुण्य-बंध होता है, उस समय पाप भी बंधता है। किन्तु वे दोनों 
प्रदृत्तियां खतन्त्र हैं, इसलिए वह मिश्र नहीं कहलाता | जिससे कर्म लगता है, 
उसीसे कर्म नहीं हृटता तथा जिससे पुण्य का बंध होता है, उसीसे पाप का 
बंध नहीं होता । एक ही प्रवृत्ति से धर्म-अ्रध्म दोनों हों, पुण्य-पाप दोनों 
बंधे, उसका नाम मिश्र है| धर्म मिश्र नहीं होता ।” 
ये विचार आदि-काल में बहुत ही अपरिचित से लगे किन्तु अब इनकी 
, गदहदराई से लोगों का निकट परिचय हुआ है। 
तेरापंथ के आठ आचार्य हो चुके हैं। वर्तमान नेता आचार्य भ्री तुलसी 
हैं। अगुत्॒त-आन्दोलन जो अहिंसा, मैत्री, धर्म-समन्वय और धर्म के सम्पदाया 
तीव रूप का ज्वलंत प्रतीक है, आचारय श्री के विचार-मन्थन का नवनीत हैं। 
आन्दोलन-ग्रवत्तंक के व्यक्तित्व पर जेन घमं का समन्‍्वयबाद और 
असाम्धभदायिक धार्मिकता की अ्मिट छाप है। 
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जैन-साहित्य 


आगम 

आगमाो का रचनाक्रम 

चौदहपूर्व 

आगमों की माषा 

आगमों का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
आगम-विभाग 

शब्द-मेद 

नाम विमक्ति 

आख्यात विभक्ति 

धातु-रूप 

धातु-प्रत्यय 

तद्वित 

आगम-वाचनाएँ 

आगम-विच्छेद का क्रम 

आगम का मौलिक रूप 

अनुयोग 

लेखन और प्रतिक्रिया 
लेख-सामग्री 

आगम लिखने का इतिहास 
प्रतिक्रिया 
कल्प्य-अकत्प्य-मीमांसा 
अक्भ-उपाक़ तथा छेद और मूल 
आगमों का वर्तमान रूप और संख्या 
आगम का व्यास्यात्मक साहित्य 
भाष्य और साध्यकार 

ट्रोकाएँ और टीकाकार 


परवर्ती-प्राकृत-साहित्य 
संस्कृत-साहित्य 
प्रादेशिक-साहित्य 
गुजराती-साहित्य 
राजस्थानी-साहित्य 
हिन्दी-साहित्य 


आगम 

जैन-साहित्य आगम और आगमेतर--इन दो भागों में बंदा हुआ है। 
साहित्य का प्राच्नीनतम भाग झगम कहलाता है| 

सर्वक्ष और सर्बद्शों भगवान्‌ ने अपने आपको देखा ( आत्म-साक्षात्‌ 
किया ) और समूचे लोक को देखा । भगवान्‌ ने तीर्थ चतुष्टय ( साधु, साध्वी, 
भावक, आविका ) की स्थापना की। इसलिए वे तीर्थंकर कहलाए। भगवान्‌ 
ने सत्‌ का निरूपण किया तथा बन्ध, बन्ध-हेतु, मोक्ष और मौकत-हेतु का खरूप 
बताया! | 

भगवान्‌ की वाणी आ्रागम बन गई | उनके प्रधान शिष्य गौतम आदि 
ग्यारह गणधघरों ने उसे सृन्नरूप में गृंथा। आगम के दो विभाग हो गए । 
सूत्रागम और श्रर्थागम। भगवान्‌ के प्रकीर्ण उपदेश को अ्र्थागम और उनके 
आधार पर की गई सूत्र-रचना को सुन्नागम कहा गया। वे आचार्यों के लिए 
निधि बन गए। इसलिए उनका नाम गणि-पिठक हुआ | उस गुम्फन के 
मौलिक भाग बारह हुए। इसलिए उसका दूसरा नाम हुआ द्वादशांगी | 
बारह अंग ये हैं--( १) आ्राचार (२) सूत्रकृत (३) स्थान (४) समवाय 
(५ ) भगवती (६ ) ज्ञातृ-धर्मकथा ( ७ ) उपासक दशा (८) अन्तःकृदू- 
दशा, ( £ ) अनुत्तरोपपातिक-दशा (१० ) प्रश्न-व्याकरण ( ११) विपाक 
( १२ ) दृष्टिबाद | स्थविरों ने इसका पल्लवन किया । आगम-संज्रों की संख्या 
हजारों तक पहुंच गई । 

भगवान्‌ के १४ हजार शिष्य प्रकरणकार ( ग्रन्थकार ) थे" । उस समय 
लिखने की परम्परा नहीं थी । सारा वाहमय स्मृति पर आधारित था | 
आगमों का रचना क्रम 

दृष्टिवाद के पांच विभाग हैं। ( १) परिकर्म (२) सूत्र (३) पूर्वा 
नुयोग ( ४ ) पूंगत ( ५ ) चूलिका | चतुर्थ विमाग-पूर्वंगत में चौदह पूर्बों 
का समावेश होता है। इनका परिमाण बहुत ही विशाल है। केशत या 
शब्द-हान के समस्त विषयों फे अक्षय-कोपष होते हें। इनकी रचना के बारे 
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में दो बिचार धाराएं हैं--एक के अनुसार भगवान्‌ महावीर के पूर्त से शान- 
राशि का यह भाग चला आ रहा था। इसलिए उत्तरवर्ती साहित्य-रचना 
के समय इसे पूर्व कहा गया। दूसरी विचारणा के अनुसार द्वादशांगी से पूर्ष ये 
चौदह शास्त्र रथे गए, इसलिए, इन्हें पूर्व कहा गया? | पूर्बों में सारा भ्रुत 
समा जाता है। किन्तु साधारण बुद्धि वाले उसे पढ़ नहीं सकते | उनके लिए 
द्वावशांगी की रचना की गई*। आगम-साहित्य में अध्ययन-परम्परा के तीन 
क्रम मिलते हैं। कुछ श्रमण चतुर्दंश पूर्वी होते थे, कुछ द्वादशोंगी के विद्वान, 
ओर कुछ सामायिक आदि ग्यारह अंगों को पढ़ते थे। चतु्दश पूर्वी श्रमणों 
का अधिक महत्त्व रहा है। उन्हें श्र॒त-केबली कहा गया है| 


चौदह्‌ पूर्व । 
नाम विषय पद-परिमाण 
१--उत्पाद द्रव्य और पर्यायों की उत्पत्ति. एक करोड़ 
२--अग्रायणीय द्रव्य, पदार्थ और जीबों का 
परिमाण छियानवे लाख 
३--जीय॑ं-प्रवाद सके और अकर्म जीवों के 
वीर्य का वर्णन सत्तर लाख 
४--अस्तिनास्ति-.. पदार्थ की सत्ता और अमत्ता- 
प्रवाद का निरूपण साठ लाख 
४--जशान-प्रवाद ज्ञान का खरूप और प्रकार एक कम एक करोड़ 
६--सत्य- प्रवाद सत्य का निरूषण एक करोड़ छह 
७---आत्म ग्रवाद आत्मा और जीव का निरूपण छुब्बीस करोड़ 
८--कमं-य्रवाद कर्म का ख़रूप और प्रकार एक करोड़ अस्सी - 
लाख 
६-प्रत्याख्यान-ग्रबाद जत-आचार, विधि-निरेध चौरासी लाख 
१०--विद्या नुप्रवाद सिद्धियों और उनके साधनों... एक करोड़ दस- 
का निरूपषण लाख 


ह१--अवन्ध्य (कल्याण) शुमाशुभ फल की अबश्यं- 
भाविता का निरूपण  छन्बीस करोड़ 
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१२--आशायुप्रवाद इन्द्रिय, श्वासोच्छुवास, आयुष्य , एक करोड़ 
| और प्राण का निरएण. छप्पन लाख 
१३--क्रियाबिशाल शुभाशुभ क्रियाओं का निरूपण नौ करोड़ 
१४--लोकबिन्दुसार लोक बिन्दुसार लब्धि का खरूप 
आर विस्तार साढ़े बारह करोड़ 
उत्पाद पूर्ब में दस वस्तु और चार चूलिकाबस्तु हैं। अप्रायणीय पूरे में 
चौदह वस्तु और बारह चूलिक/वस्तु हैं। वीर्यप्रवाद पूर्व में आठ बस्तु और 
आठ चूलिकावस्तु हैं। अस्ति-नास्ति-प्रवाद पूर्व में अठारह वस्तु और दस 
चूलिकावस्तु हैं। शान-प्रवाद पूर्व में बारह वस्तु हैं। सत्य-प्रबाद पूर्व में दो 
वस्तु हैं। आत्म-प्रवाद पूर्व में सोलइ बस्तु हैं । कर्म प्रवाद पूर्व में तीस वस्तु हैं। 
प्रत्याख्यान पूर्व में बीस। विद्यानुप्रवाद पूर्व में पन्द्रह। अबन्ध्य पूर्व 
में बारह । प्राणायु पूर्व में तेरह | क्रियाविशाल पूर्व में तीन। लोक बिन्दु- 
सार पूर्व में पश्चीस | चौथे से आगे के पूवों में चूलिकावस्तु नहीं है५ | 
इनकी भाषा संस्कृत मानी जाती है। इनका विषय गहन और भाषा 
सहज सुबोध नहीं थी। इसलिए अल्पमति लोगों के लिए द्वादशांगी रची 
गई | कहा भी है --- 
“बालब्वीमन्दमूर्खाणां, नणां चारित्रकाडिच्चणाम्‌ | 
अनुग्रहार्थ तत्वशैः, सिद्धातपः प्राकृते कृतः॥ 
आचारांग का स्थान पहला है। बह योजना की दृष्टि से है। रचना की 
दृष्टि से पूर्व का स्थान पहला है | 
आगमों की भाषा 
जेन आगमों की भाषा अध-मागघी है। आगम-साहित्य के अनुसार 
तीथंकर श्रध-मागधी म॑ उपदेश देते हैं*। इसे उस समय की दिव्य भाषा: 
ओर इसका प्रयोग करने बाले को भाषार्थ कहा है' | यह प्राकृत का ही एक 
रूप है** | यहू मगध के एक भाग में बोली जाती. है, इसलिए अध-मागधी 
कहलाती .है। इसमें मागधी और दूसरी आन्नाओं--अरठाउह देशी भाषाओं के 
लक्षण मिश्रित हैं। इसलिए यह अधे-मागधी कहलाती हैं "| भगवान्‌ महाबीर 
. के शिष्य मगध, मिथिला, कौशल आदि अनेक प्रदेश, कर और जाति के थे। 
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इसलिए जैन-साहित्य की प्राचीन प्राकृत में देश्य शब्दों की बहुलता है। 
मागधी और देश्य शब्दों का मिश्रण अध-मागधी कहलाता है। यह जिनदास 
महत्तर की व्याख्या है, जो सम्भवतः सब से अधिक प्राचीन है। इसे आये भी 
कहा जाता है ** | आचार्य हेमचन्द्र ने इसे आरष कहा--उसका मूल आगम 
का ऋषि-भाषित शब्द है ** | 
आगमों का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 

केवली, अवधि-शानी, मनः पर्व ज्ञानी, चतुर्दश पूर्वधर और दशपूबंधर 
की रचना को आगम कहा जाता है। आगम में प्रमुख स्थान द्वादशांगी या 
गणि-पिटक का है। वह स्वतः ग्रमाण है। शेष आगम परतः प्रमाण हैं. 
द्वादशांगी के अविरुद्ध हैं, वे प्रमाण हैं, शेष अप्रमाण | 
आगम-विभाग 

आगम-साहित्य प्रणेता की दृष्टि से दो भागों में बिभक्त होता है। 
(१) अंग-प्रविष्ठ (२) अनंग-प्रविष्ट | भगवान्‌ महाबीर के ग्यारह गणधरों ने ज॑ 
साहित्य रचा, वह अंग-प्रविष्ट कहलाता है। स्थाबिरों ने जो साहित्य रचा, 
बह अनंग-प्रविष्ट कहलाता है। बारह अंगों के अतिग्क्ति सारा आगम-साहित्य 
अनंग-प्रविष्ट है। गणधरो के प्रश्न पर भगवान्‌ ने त्रिपदी--उत्पाद, व्यय और 
श्रीव्य का उपदेश दिया। उसके आधार पर जो आ्रगम-साहित्य रचा गया, 
बह अंग-प्रविू और भगवान्‌ के मुक्त व्याकरण के आधार पर स्थबिरों ने जो 
रचा, वह अनंग-प्रविष्ट है | 

द्वादशांगी का स्वरूप सभी तीर्थंकरों के समझ नियत होता है । अनंग- 
प्रविष्ट नियत नहीं होता **) अभी जो एकादश अंग उपलब्ध हैं वे सुधर्मा 
गणधर की बाचना के हैं | इसलिए सुधर्मा द्वारा रखित माने जाते हैं । 

खनंग-प्रविष्ट आगम-साहित्य की हृष्ट से दो भागों में बंटता है। कुछुक 
आगम स्थविरों के द्वारा रचित हैं और कुछेक नियद | जो आगम द्वादशांगी 
या पूछ्षों से उद्घृत किये गए, वे नियृद कहलाते हैं। दशबेकालिक, आचारांग 
का दूसरा भ्रुतस्कन्ध, निशीय, व्यवहार, इहत्कल्प, दशाभुत-स्कन्ध--ये नियूट 
झागम हैं| 

दशवैकालिक का नियूहन अपने पुत्र मनक की श्राराधना. के लिए 
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आर्य शब्यम्भव ने किया *५। शेष आरमों के नियूहक श्रुत-केवली भद्गबाहु 
हैं १६] प्रशापना के कर्त्ता श्यामाये, अनुयोग-द्वार के आरय॑-रक्षित और नन्‍दी 
के देवद्धिंगणि ज्माश्रमण माने जाते हैं। 

भाषा की दृष्टि से आगमों को दो युगों में विभक्त किया जा सकता हैं। 
६० पू० ४०० से ई० १०० तक का पहला युग है | इसमें रचित अ्रंगों की भाषा 
अ्र्ध-मागधी है। दूसरा युग ६० १०० से ई० ४०० तक का है। इसमें 
रचित या नियुद श्रागमों की भाषा जैन महाराष्ट्री प्राकृत है *० | 

अद्ध मागधी और जेन महाराष्ट्री प्राकृत में जो अ्रन्तर है, उसका संक्षिस 
रूप यह है :--- 


१--अर्ध मागधी में ऐसे प्रचुर शब्द हैं, जिनका प्रयोग महाराष्ट्री में प्रायः 
उपलब्ध नहीं होता; यथा--अज्मत्थिय, अज्कोबष्ण, अग़ुवीति, भ्राधवणा, 
आधवेत्तन, आशणापाणू , आवीकम्म, कणहुई, केमहालय, दुरूढ़, पंचत्थिमिल्ल, 
पउकुत्वं, पुरत्थिमिल्ल, पोरेव्च, मह॒तिमहालिया, वक, विउस इत्यादि। 

२--ऐसे शब्दों की संख्या भी बहुत बड़ी है, जिनके रूप अर्धभागधी और 
महाराष्ट्री में मिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के होते हैं। उनके कुछ उदाहरण नीचे दिए 
जाते हैं :-- 


अधृमागधी ग्हाराष्ट्र जाया जत्ता 
अभियागम अब्भाश्रम णिगण, णिगिण (नपम्न) नग्ग 
आउंटण आउंचण णिगिणिण (नागन्य) णग्गत्तण 
आहरण उआ्राहरण तन्च ( तृत्तीय ) तइअ 
उर्प्पि उबरि, अवरि: तच्च ( तथ्य ) त्च्छु 
किया किरिआा तेगिच्छा निइच्छा 
कीस, केस केरिस हुबाल संग बारसंग 
केव च्विर किअश्विर दोच्च दुइञआ 
गेह्ि गिद्धि नितिय पिच्च 
चियत्त चइअ निएय शिअश्र 
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पच्छषेकम्स पच्छाकम्म वश्यू बाझा 
पय ( पाल ) पत्त वाहशा ( उपानह >>. उवासओआा 
पुठो ( प्थक ) पुहं, पिहं सहेजज सहाश्र 
पुरेकमस्म पुराकम्म सीआशण, छुसाण मसाणु 
पुच्वि पुच्वं छुमिण सिमिण 
माय ( माल ) अत्त, मेत्त सुदम, सुहुम सशएह 
माहण बम्हण सोहि सुद्धि 
पमिलबखु, मेच्छ मिलिच्छ 


ओर दुबालम, बारस, तेरस, अउण्बीसइ, बत्तीस, पणत्तीस, इगयाल, 
तेयालीस, पणयाल, अठयाल, एगट्ठि, वावद्धि, तेवष्ठि, छाबवह्ठि, अ्रदसद्ि, 
ग्रउणत्तरि, बावत्तरि, पण्णसरि, सत्तहत्तरि, तेयासी, छलसीई, बाणठ३ प्रभृति 
संख्या शब्दों के रूप अधंमागधी में मिलते हैं, महाराष्ट्री में बेसे नहीं । 
नाम-विमक्ति 

१--अर्थमागधी में पुल्लिंग अ्रकारान्त शब्द के प्रथमा के एक बचन में 
प्रायः सर्वत्र 'ए! ओर क्वचित्‌ ओऔ! होता है, किल्‍तु महाराष्ट्री में ओ! ही 
होता है । 

२र--उप्तमी का एक बचने 'स्थिं' होता है जब महागाष्ठी में म्मि!। 

३--चतुर्थी के एक बचने में आए या 'आ्रात'! होता है, जेंसे देबाए, 
सवणवाए, गमणाए, अद्चाएं, अहितात, अ्रसुभात, अखभाते ( ठा० पत्र श४८ ) 
इत्यादि, मह।राष्ट्री मं यह नहीं है। 

४--अनेक शब्दों के तृतीया के एक वचन में "सा होता है, यथा-- 
मणसा, बयसा, कायसा, जोगसा, बलसा।, चकखुसा: महाराष्ट्री मं इनके स्थान 
में क्रशः मणेग, वर्ण, काएण, जंगेण, बलेण, चक्खुणा | 

४०- किम्म' और “धम्म' शब्द के तृतीया के एक वचन में पाली की तरह 
कम्मुशा' और धम्मुणां होता है, जबकि महाराष्ट्री में 'कम्मेण' और 
ध्रम्मेण' । े 
६--अश्रघ॑मागधी में 'तत्‌' शब्द के पंचमी के बहुबचन में 'ेब्भो' रूप भी 
देहा जाता है | ह 
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७--पुष्मत्‌' शब्द का षष्ठी का एक वचन संस्कृत की तरह 'तब' और 
'अस्मत्‌? का षष्ठी का बहुचचन अस्माक' अर्धमागधी में पाया जाता है, जो 
महाराष्ट्री में नहीं है | 
आसख्यात-विभक्ति 

१--अर्धमागधी में भूतकाल के बहुवचन में इंसु” प्रत्यय है, जैसे-- 
पुच्छिंसु, गरिछुसु आमार्सिसु इत्यादि | मंहाराही में यह प्रयोग लुम हो गया है | 
धातु-रूप 

१-अधंमागधी में आइक्खइ, कुव्बद, भुवि, होक्खतो, बुया, अब्बबी 
होत्वा, हुत्था, पड़ारेत्था, आ्राधं, दुरूहह, बिरगिचए,, तिबायए, अकासी, तिउइई, 
तिउद्टिज्जा, पडिसंघयाति, सारयती, पेच्छिई, समुच्छिहिंति, श्राहंसु प्रशति 
प्रभूत प्रयोगों में धातु की प्रकृति, प्रत्यय अथबा--ये दोनों जिस श्रकार में 
पाये जाते हैं, महाराष्ट्री में वे भिन्‍न-मिन्‍न ग्रकार के देखे जाते हैं | 
धातु-प्रत्यय 

१---अधंमागधी में त्वा' प्रत्यय के रूप अनेक तरह के होते हैं :-- 

(क) टटु; जैसे--कट टु; साहट टू, अबहटदु इत्यादि | 

(ख) इत्ता, एत्ता, इत्ताणं और एत्ताणं; यथा--चहइत्ता, विडब्विता, 
पासित्ता, करेत्ता, पासित्ताणं, करेत्त|णं इत्यादि | 

(ग) इत्ु; यथा--वुरुहितु, जाणिततु, बचित्त, प्रमति | 

(घ) था; जैसे--किच्चा, गद्चा, सोश्चा, भोश्वा, चेघा आदि । 

(8) इंया; यथा--परिजा णिया, दुरूहिया आदि | 

(च) इनके अतिरिक्त बिडक्कम्म, निसम्म. समिश्र, संखाएं, अशुवीति, 
लंड, लद्धूण, दिस्सा आदि प्रयोगों में त्वा' के रूप मिन्‍न-मिन्‍न तरह के पाये 
जाते हैं। 

२-- तुम! प्रत्यय के स्थान में इत्तए या इत्ते प्रायः देखने में आता है। 
जैसे--करित्तए, गस्छित्तत, . संमुंजित्तएप, उवासमित्तते (विपा० १३) 
विहरित्तए आदि | 

३--आकारान्त धातु के “त! प्रत्यय के स्थान में 'ड' होता है, जैसे-- 
कड़, मड़, अभिष्टड, बावड; संघुड, वियुड, वित्थड प्रभृति | 
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१--तर' प्रत्यव का तराय रूप होता है, यथा अणिद्ठतराए, अ्रप्पतराए, 
बहुतराए, कंततराए इत्यादि | 

२--आउसो, आउसंतो, गोंमी, बुसिमं, भगवंतो, पुरत्थिम, प॑चत्थिम, 
ओयंसी, दो सिणो, पोरेब्ध आदि प्रयोगों में 'मतुप', और अन्य तद्धित' प्रत्ययों 
के जैसे रूप जेन अ्रध्मागधी में देखे जाते हैं, महाराष्ट्र में वे भिन्‍न तरह के 
होते हैं । 

महाराष्ट्री से जैन अर्धमागधी में इनके अतिरिक्त और भी अनेक सूहम 
मेद हैं, जिनका उल्लेख विस्तार-भय से यहाँ नहीं किया गया है । 

बीर-निर्याण की दूसरी शताब्दी में ( १६० वर्ष पश्चात्‌ ) पाठलीपुत्र में 
१२ वर्ष का दुर्भिक्ष हुआ १*| उस समय श्रमण-संघ छिन्न-भिन्‍न सा हो गया। 
बहुत सारे बहुश्रत मुनि अनशन कर स्वर्गवासी हो गए। आगम-शान की 
श्वद्वुला टूट सी गई। दुभिक्ष मिटा तब संघ मिला | श्रमणों ने ग्यारह अंग 
संकलित किए | बारहवें अंग के ज्ञाता भद्रबाहु स्वामी के सिवाय कोई नहीं 
रहा। वे नेपाल में महाप्राण-प्यान की साधना कर रहे थे | संघ की प्रार्थना पर 
उन्होंने बारहवें अंग की वाचना देना स्वीकार कर लिया। पन्द्रह सौ साधु 
गाए | उनमें पाँच सौ विद्यार्थी थे और हजार साधु उनकी परिचर्या में नियुक्त 
थे। प्रत्येक विद्यार्थीसाधु के दो-दो साधु परिचारक थे। अध्ययन प्राग्म्म 
हुआ | लगभग विद्यार्थीसाधु थक गए।। एकमाजन्न स्थूलभद्र बच रहें। उन्हें 
दस पूर्व की वाचना दी गई। बहिनों को अमत्कार टिखाने के लिए. उन्होंने 
सिंह का रूप बना लिया। भद्रबाहु ने इसे जान लिया। बाचना बन्द करदी। 
फिर बहुत आग्रह करने पर चार पूर्व दिये पर उनका अर्थ नहीं बताया। 
स्थूलभद्र पाठ की दृष्टि से अन्तिम श्रुत-केकली थे। अर्थ की दृष्टि से अन्तिम 
श्र॒त-केवली भद्गबाहु ही थे। स्थूलभद्र के बाद दश पूर्व का शान ही शेष रहा | 
वज़स्वामी अन्तिम दश-पूर्वधर हुए । वज्रस्वामी के उत्तराधिकारी आय-रक्षित 
हुए | वे नौ पूर्व पूर्ण और दसवें पूर्व के २४ यविक जानते थे। आर्य-रक्चित के 
शिष्य दुबलिका पृष्यमित्र ने नौ पूर्वों का अध्ययन क्रिया किन्तु अनभ्यास के 
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कारण वे नवें पूर्व को भूल गए. | विस्मृति का यह क्रम आगे बढ़ता गया। 

अआगम-संकलन का दूसरा प्रयक्ष वीर-निर्वाण ८२७ और ८४० के बीच 
हुआ | आचार स्कन्दिल के नेढृत्व में आमम लिखे गए । यह कार्य मथुरा में 
हुआ | इसलिए इसे माथुरी-बाचना कहा जाता है| इसी समय बक्षमी में 
आचार्य नागार्जन के नेतृत्र में अयम संकलित हुए। उसे बल्लमी-वाचना या 
नागाजेनीय बाचना कहा जाता है। 

बीर-निर्वाण की १० वीं शताब्दी-माथुरी-बाचना के अनुवायियों के अनुसार 
वीर-निर्बाण के ६८० बर्ष पश्चात्‌ तथा वल्लमी-वाचना के अनुयागियों के 
अनुसार वीर-निर्बाण के ६१३ वर्ष पश्चात्‌ देवड्धिंगणी ने वल्लभी में फिर से 
अआागमों का व्यवस्थित लेखन किया। इसके पश्चात्‌ फिर कोई सर्वमान्य 
बाचना नहीं हुई | बीर की दसवीं शताब्दी के पश्चात्‌ पूर्वशान की परम्परा 
विच्छिन्न हो गई **। 
आगम-विच्छेद का क्रम 

भद्रबाहु का स्वगेवास वीर-निर्वाण के १७० बर्ष पश्चात्‌ हुआ। आर्थी- 
दृष्टि से अन्तिम चार पूर्वों का विच्छेद इसी समय हुआ। | दिगम्बर-पर्म्परा के 
अनुसार यह वीर-निर्बाण के १६२ वर्ष पश्चात्‌ हुआ | 

शाब्दी दृष्टि से अन्तिम चार पूर्व स्थूलभद्र की मृत्यु के समय वीर-निर्वाण 
के २१६ वर्ष पश्चात्‌ विच्छिन्न हुए | इनके बाद दशपूर्षबों की परम्परा आर्यवद्न 
तक चली | उनका स्वर्गंवास बीर-निर्बाण के ५७१ ( बिक्रम संवत्‌ १०१ ) बंध 
पश्चात्‌ हुआ । उसी समय दशवां पूर्व विच्छिनन हुआ । नवां पूर्व दुबे लिका- 
पृष्यमित्र की मृत्यु के साथ--तीर-निर्वाण ६०४ वर्ष ( वि० संक्‍त्‌ १३४ ) में 
लुप्त हुआ। 

पूर्यशान का बिच्छेद वीर-निर्बाण ( वि० संवत्‌ ५३० ) के हजार वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ | 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार बीर-निर्वाण के ६२ वर्ष तक केवल-शञान 
रहा । अन्तिम केवली जम्बूस्थामी हुए। उनके पश्चात्‌ १०० वर्ष तक 
चौदह पूर्षों का शान रहा । अन्तिम चतु्दश पूर्वी मद्रबाहु हुए। उनके पश्चात्‌ 
१८६३ वर्ष तक दशपूर्व रहे | धर्मसेन अन्तिम दशपूर्बी थे। उनके पश्चात्‌ म्थारह 
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अंगों की परम्परा २२० वर्ष तक चली। उनके अन्तिम अध्येता अकसेन 
हुए । उनके पश्चात्‌ एक अंग-आचारांग का अध्ययन ११८ वर्ष तक चला। 
इसके अन्तिम अधिकारी लोहाय हुए। बीर-निर्वाण ६८३ ( विक्रम संबत्‌ 
२१३ ) के पश्चात्‌ ऑगम-साहित्य सर्बंथा लुस हो गया। केवल-शान की लोप 
की मान्यता में दोनों सम्प्रदाय एक मत हैं। चार पूर्वों का लोप भद्गबाहु के 
पश्चात्‌ हुआ, इसमें ऐक्य है। केवल काल-दृष्टि से आठ वर्ष का अन्तर है। 
श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार उनका लोप बीर-निर्वाण के १७० वर्ष पश्चात्‌ 
हुआ और दिगम्बर-मान्यता के अनुसार १६२ वर्ण पश्चात्‌। यहाँ तक दोनों 
परम्पराए श्रास-पास चलती हैं। इसके पश्चात्‌ उनमें दरी बढ़ती चली जाती 
हैं। दशवें पूर्व के लोप की मान्यता में दोनों में काल का बड़ा अन्तर है। 
श्वेताम्बर-परम्परा के अनुसार दशपूर्बी वीर-निर्वाण से ५८४ वर्ण तक हुए. और 
दिगम्बर-परम्परा के अनुसार २४४ वर्ण तक | श्वेताम्बर एक पूर्व की परम्परा 
को देवड्धिंगणि तक ले जाते और आगमों के कुछ मौलिक माग को अब तक 
सुरक्षित मानते हैं। दिगम्बर बीर-निर्बाण ६८३ वर्ष पश्चात्‌ आगमों का पूर्ण 
लोप स्वीकार करते हैं। 


आगम का मौलिक रूप 


दिगम्बर-परम्परा के अनुसार बीर-निवांण के ६८३ के पश्चात--अ्ररामों 
का मौलिक स्वरूप लुम हो गया। 

श्वेताम्बर-मान्यता है कि आगम-साहित्य का मौलिक स्वरूप बड़े परिमाण 
में लुस हो गया किन्तु पूर्ण नहीं, अब भी वह शेष है। अंगों और उपांगों की 
जो तीन बार संकलना हुईं, उसमें मौलिक रूप अवश्य ही बदला है। उत्तरबर्ती 
घटनाओं और विचाग्णाओं का समावेश भी हुआ है। स्थानांग में सात 
निहवों और नत्र सर्णों का उल्लेख स्पष्ट प्रमाण है। प्रश्न-व्याकरण का जो 
विषय-वर्णन है, वह वर्तमान रूप में उपलब्ध नहीं है। इस स्थिति के उपरान्त 
मी अंगों का अधिकांश भाग मौलिक है। भाषा और रचना शैली की दृष्टि से 
वह प्राचीन है। आचारांग का प्रथम श्रुततचना शैली की दृष्टि से शेष सब 
अंगों से भिन्‍न है। आज के भाषा-शास्त्री उसे ढाई हजार वर्ण प्राचीन बतल्ाते 
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हैं। सूत्र कृतांग, स्थानांग और भगवती भी प्राचीन हैं। इसमें कोई सन्‍्देह नहीं, 
आम का मूल आज भी सुरक्षित है। 


लि आवक पज 


अझनुयोग का अर्थ है--सूत्र ओर अर्थ का उचित सम्बन्ध, थे चार है 
(१) चरणकरणानुयोग (२) धर्मकथानुयोग (३) गणितानुयोग (४) द्रष्यानुयोग | 
ख्राय-बज़ तक अनुयोग के विभाग नहीं थे | प्रत्येक सूत्र में चारों अनुयोगों का 
प्रतिपादन किया जाता था। आर्य-रक्षित ने इस पद्धति में परिवर्तत किया। 
इसके निमित्त उनके शिष्य दुबलिका पुष्यमिन्न बने। आयं-रक्षित के चार 
प्रमुख शिष्य थे। दुर्बलिका पुष्य, फल्गुरक्षित, विन्ध्य और गोष्ठामाहिल | 
विन्ध्य इनमें मेघाबी था। उसने आयं-रक्षित से प्रार्थना की--“प्रमो | मुमे 
सहपाठ में अध्ययन-सामग्री बहुत बिलम्ब से मिलती है। इसलिए शीघ्र मिले, 
ऐसी व्यत्रस्था कीजिए। “आर्य रक्षित ने उसे अआलापक देने का भार दुबंलिका 
पुष्य को सौंपा | कुछ दिन तक वे उसे बाचना देने रहे। फिर एक दिन 
दुर्बलिका पुष्य ने आरय-रक्षित से निवेदन किया--गुरुदेव | इसे वाचना दूगा 
तो मेरा ना पूर्व बिस्मृत हो जाएगा। अब जो आयंवर का आदेश हो बही 
करूं | आर्य-रक्षित ने सोचा--हुर्वलिका पुष्य की यह गति है। अब प्रशा-हानि 
हो रही है| प्रत्यक सूत्र मे चारों अनुयोगों को धारण करने की क्षमता रखने 
वाले अब अधिक समय तक नहीं रह सकेंगे। चिन्तन के पश्चात्‌ उन्होंने 
आगमों को--चार अनुयोगों के रूप म॑ विभक्त कर दिया १"॥ 
आगमों का पहला संस्करण भद्धबाहु के समय में हुआ था और दूसरा 
संस्करण आर्य-रक्षित ने ( बीर निर्बाण ५८४-४६७ में ) किया | इस संस्करण में 
व्याख्या की दुरूहता मिट गईं। चारों अनुयोगों में आगसों का विभाग इस 
प्रकार किया ३-- 


(१) चरण-करण-अनुयोग --कालिक उन 

(२) धर्मकथानुबोग --उत्तराष्ययन अदि ऋषि-भाषित 
(३) गशितानुयोग ( कालानुयोग ) --सूर्य प्रश्धप्त आदि 

(४) द्रव्यानुयोग --इप्विबाद * 
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दिगम्बर-परम्परा में ये चार अनुयोग कुछ रूपान्तर से मिलते हैं। उनके 
नाम क्रमशः ये हैं :--- 
(१) प्रथमानुयोग (२) करणानुयोग (३) चरणानुयोग (४) द्रव्यानुयोग * "| 
श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगों का विषय क्रमशः इस 


प्रकार है-- 

(१) आचार 

(२) चरित, दृशन्त, कथा आदि 

(३) गणित, काल 

(४) द्रव्य, तत्त्व 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगो का विपय क्रमशः इस 
प्रकार है :-- 

(१) महापुरुषों के जीवन-चरित 

(२) लोकालोक विभक्ति, काल, गणित 

(३) आचार 

(४) द्रव्य, तत्त्व | 

दिगम्बर आगमो को लुप्त मानते हैं, इसलिए वे प्रधमानुय्रोग में महापुराण 
ओर पुराण, करणानुयोग में त्रिलोकप्र्शात्र, तरिलोकमार, चरणानुयोग में 
मूलाचार और द्रव्यानुयोग में प्रबचनसार, गोम्मटसार आदि को समाविष्ट 


करते हैं। 
लेखन और प्रतिक्रिया 


जेन-साहित्य के अनुसार लिपि का प्रारम्भ प्राग ऐतिहासिक है। प्रशापना 
में १८ लिपियों का उल्लेख मिलता है? २ | भगवान्‌ ऋषमनाथ ने अपनी 
पुत्री बही को १८ लिपियां सिखाई--ऐसा उल्लेख विशेषावश्यक भाधष्यक्ृत्ति, 
तजिषष्टि काका पुरुष चरित्र आदि में मिलता है*४। जैेन-सूत्र बर्णित ७२ 
कलाओं में लेख-कला का पहला स्थान है*५ | भगवान्‌ ऋषमनाथ ने ७२ 
कलाओं का उपदेश किया तथा असि, मधि और कृषि--ये तीन प्रकार के 
व्यापार चलाए११| इनमें आये हुए लेख-कला और मपि शब्द लिखने की 
परम्परा को कर्म-युग के आरम्म तक ले जाते हैं। नन्‍दी सूत्र में तीन प्रकार 
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का अज्ञर-श्रुत बतलाया है। इसमें पहला संशाक्षर है। इस का अर्थ होता 
है--अक्षर की आकृति--संस्थान-लिपि | 
लैख-सामग्री 

प्राय-ऐतिहासिक काल में लिखने की सामग्री कैसी थी, यह निश्चय पृवंक 
नहीं कहा जा सकता** | राजप्रश्नीय सूत्र में पुस्तक रक् का वर्णन करते हुए 
कम्बिका ( कामी ), मोरा, गांठ, लिप्यासन ( मपिपात्र ) छुंदन, ( दक्‍कन ) 
सांकली, मषि और लेखनी--इन लेख-सामग्री के उपकरणों की चर्चा की गई है। 
प्रशापना में पोत्थारा' शब्द आता है* | जिसका अथ्थ होता है--लिपिकार--- 
पुस्तक-विज्ञान-आरय--इसे शिल्पार्य में गिना गया है तथा इसी सूत्र में बताया 
गया है कि अ्ध-मागधी भाषा और ब्राह्मी लिपि का प्रयोग करने वाले भाषार्य 
होते हैं** [ भगवती सूत्र के आरम्भ में ब्राह्म लिपि को नमस्कार किया गया 
है, उसकी पृष्ठभूमि में भी लिखने का इतिहास है। भाव-लिपि के पूछ वेसे 
ही द्रव्य-लिपि रहती हैं, जैसे भाव-भ्रत के पूर्व द्रव्य-भ्रुत होता है। द्रब्य-श्रुत 
श्रुयमाण शब्द और पख्यमान शब्द दोनों प्रकार का होता है। इससे सिद्ध 
है कि द्वव्य-लिपि द्रव्य-श्रुव से अतिरिक्त नहों, उसी का एक अंश है | स्थानांग 
में पांच प्रकार की पुस्तकें बतलाई हैं?" ( १ ) गण्डी ( २) कच्छबी (३) 
मुष्टि (४ ) संपुट फलक (५४) सपाटिका | हरिभद्र सूरि ने भी दशवे- 
कालिक टीका में प्राचीन आचायों की मान्यता का उल्लेख करते हुए इन्हीं 
पुस्तकों का उल्लेख किया है?! | निशीथ चूर्णी में भी इनका उल्लेख है?* | 
अनुयोग द्वार का पोत्थकम्म ( पुस्तककर्म ) शब्द भी लिपि की प्राचीनता का 
एक प्रबल प्रमाण है। टीकाकार ने पुस्तक का अर्थ ताड़-पत्र अ्रथवा संपुटक-पत्र 
संचय किया है और कर्म का अर्थ उसमें वर्तिका आदि से लिखना। इसी 
सूत्र में आये हुए. पोत्थकार ( पुस्तककार ) शब्द का श्रथ टीकाकार ने “पुस्तक 
के द्वारा जीविका चलाने वाला' किया है। जीवा[मिगम (३ प्रति ४ अधि०) 
के पोत्थार ( पुखककार ) शब्द का भी यही अर्थ होता है। भगवान्‌ महाबीर 
की पाठशाला में पढ़ने-लिखने की घटना भी तात्कालिक लेखन-प्रथा का एक 
प्रमाण है। बीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी में आक्रान्ता सम्राट सिकन्दर के 
सेनापति निश्चार्स ने लिखा है? *---भारतबासी लोग . कागज बनाते 
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थे?* (! ईसबी के दूसरे शतक में ताड़-पत्र और चौथे में मोज-पत्र लिखने के 
व्यवहार में लाए जाते थे३५ | बतंमान में उपलब्ध लिखित अन्‍्थों में ई० 
सं० पांचवों में लिखे हुए पत्र मिलते हें१६ । तथ्यों के अधार पर हम जान 
सकते हैं कि भारत में लिखने की प्रथा प्राचीनतम है। किन्तु समय-समय पर 
इसके लिए किन-किन साधनों का उपयोग होता था, इसका दो हजार बर्ष 
पुराना रूप जानना अति कठिन है। मोटे तौर पर हमें यह मानना होगा 
कि भारतीय वाकहुमय का भाग्य लम्बे समय तक कण्ठस्थ-परम्परा में ही सुरक्षित- 
रहा है। जैन, बीद्ध और वेदिक तीनों परम्पराओं के शिष्य उत्तराधिकार के 
रूप में अपने-अपने आचायों द्वारा विधान का अक्षय-कोप पाते थे | 


“आगम लिखने का इतिहास 


जैन दृष्टि के अनुमार श्रुत-आगम की विशाल ज्ञान-राशि १४ पूर्व में संचित 
है। वे कभी लिखे नहीं गए | किन्तु अमुर-अमुक परिमसाण स्याही से उनके 
लिखे जा सकने की कल्पना अवश्य हुई है--द्वादशवर्षीय दुष्काल के बाद मधुरा 
में आयेस्‍्कन्दिल की अध्यक्षता में साधु-संघ एकत्र हुआ | आगमों को 
संकलित कर लिखा गया और आये स्कन्दिल ने साधुओं को अनुयोग की 
वबाचना दी । इसलिए उनकी वाचना माधुरी वाचना कहलाई। इनका समय 
वीर-निर्वाग ८२७ से ८४० तक माना जाता है। मधुरा-बाचना के ठीक समय 
पर वलभी में नागाजु न सूरि ने अ्रमण-संघ को एकत्र कर आगमों को संकलित 
किया। नागाजुन और अन्य श्रमणों को जो आरामम और प्रकरण याद थ, 
थे लिखे गए. | संकलित आगमो की वाचना दी गई, यह नागाजु नीय' बाचना 
कहलाती है। कारण कि इसमें नागाजुन की प्रमुखता थीं। बीर-निर्वाण 
६८० वर्ष में देवद्धिगणि क्षमाश्रमण ने फिर आगमों को पुस्तकारूढ़ किया और 
संघ के समज उसका वाचन किया?» | यह कार्य बलभी में सम्पन्न हुआ। पूर्वोक्त 
दोनों वाचनाओं के समय लिखे गए. आगमों के अतिरिक्त अल्य प्रकरण-मन्थ 
भी लिखे गए। दोनों वाचनाओं के सिद्धान्तों का समत्थय किया गया और 
जो महत्वपूर्ण भेद थे उन्हें 'पाठान्तर' आदि बाक्यावली के साथ आगम, 
दीका, चूर्णि में संगह्दीत किया गया? । 
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प्रतिक्रिया 
आगमों के लिपि-बद्ध होने के उपरान्त भी एक विचारधारा ऐसी रही कि 


साधु पुस्तक लिख नहीं सकते और अपने साथ रख मी नहीं सकते। पुस्तक 
लिखने और रखने में दोष बताते हुए लिखा है। १--अज्ञर लिखने में कुन्शु 
आदि तरस जीवों की हिंसा होती है, इसलिए पुस्तक लिखना संयम बिराधना 
का हेतु है? * | २--पुस्तकों को ग्रामान्तर ले जाते हुए कंधे छिल जाते हैं, 
श्रण हो जाते हैं। ३--उनके छेदों की ठीक तरह 'पड़िलेइना' नहीं हो सकती | 
४--मार्ग में भार बढ़ जाता है। ४-वे कुन्धु आदि जीवों के आश्रय होने 
के कारण अधिकरण है अथवा चोर आदि से चुराए जाने पर अधिकरण हो 
जाते हैं। ६--तीर्थंकरों ने पुस्तक नामक उपधि रखने की आजा नहीं दी 
है| ७--उनके पास में होते हुए सूज--गुणन में प्रमाद होता है--आदि-आदि। 
साधु जितनी बार पुस्तकों को बांधते हैं, खोलते हैं और अक्षर लिखते हैं उन्हें 
उतने ही चतुलंघ्॒कों का दण्ड आता है और आशा आदि दोष लगते हैं ** | 
आचार्य श्री भिक्ु के समय भी ऐसी विचारधारा थी। उन्होंने इसका खण्डन 
भी किया है *' | 

आगम सूत्रों में साधु को न तो लिखने की स्पष्ट शब्दों में आशा ही है 
ओर न निषेध भी किया है। लिपि की अनेक स्थानों में चर्चा होने पर 
साधु लिखते थे, इसकी कोई चर्चा नहीं मिलती। साधु के लिए खाध्याय 
ओर ध्यान का विधान किया है। उसके साथ लिखने का विधान नहीं 
मिलता | ध्यान कोष्ठोपगत, स्वाध्यायथ और सद्ध्यान रक्त आदि पदों की 
भांति--लिख-रक्त' आदि शब्द नहीं मिलत*१। साधु की उपधि-संख्या 
में भी लेखन-सामग्री के किसी उपकरण का उल्लेख नहीं मिलता | ये सब 
पुराकाल में “जैन साधु नहीं लिखते थे'--इसके पोषक हैं। ऐसा एक मन्तब्य 
है। फिर भी उनको लिखने का कह्प नहीं था--ऐसा उनके आधार पर नहीं 
कहा जा सकता | इनमें एक बात अवश्य ध्यान देने योग्य है। बह है उपधि 
की संख्या। कई आजायों का १४ उपधि से अधिक उपधि न रखने का 
झाअह था। आचार्य मिकु ने इसके प्रतिकार भें यह बताया कि साथु इनके 
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अतिरिक्त उपकरण रख सकता है*3| प्रश्न व्याकरण में साधु के लिए. लगा- 
तार १६ उपधि गिनाये हैं*४ | अन्य सूत्रों की साक्षी से उपधि का संकलन 
किया जाय तो उनकी संख्या ३० तक पहुँच जाती है। साध्वी के लिए ४ 
उपधि और स्थविर के लिए ११ उपधि और अधिक बतलाए गए हैं*५ | अब 
प्रश्न यह होता है कि उपकरणों की इस संख्या से अतिरिक्त उपकरण जो 
रखे जाते हैं, वे कैसे ? इसके उत्तर में कहना होगा कि वह हमारे आचार्यों 
की स्थापना है। सूत्र से विरुद्ध न समझ कर उन्होंने वैसी आशा दी है। जैसा 
कि आचाय भिक्तु ने कहा है** | केवल लिखने के लिए सम्भवतः २०-२४ 
या उससे भी अधिक उपकरणों की जरूरत होती है। सूत्रों में इनके रखने की 
साफ शब्दों में आज्ञा तो दूर चर्चा तक नहीं है। इसी आधार पर कइयों 
ने पुस्तक-पन्नों तथा लेख-सामग्री रखने का विरोध किया | इस पर आचार्य 
मिक्तु ने कहा कि सूत्रों में शुद्ध साधुओं के लिए. लिखना चला बताया गया 
१४०। इसलिए पन्‍नें तथा लेख-सामग्री रखने में कोई दोष नहीं है। क्थोंकि 
जो लिखेंगे, उन्हें पत्र और लेखनी भी रखने होगे। स्याही भी और स्याही- 
पात्र भी** | आचाय॑ भिक्तु ने साधु को लिखना कल्पता है और जब लिखने 
का कल्प है तब उसके लिए सामग्री भी रखनी होगी, ऐसा स्थिर विचार 
प्रस्तुत ही नहीं किया अपितु प्रमाणों से समर्थित भी किया है। इसके समर्थन 
में चार शास्त्रीय प्रमाण दिए हैं** | इनमें निशीथ की प्रशस्ति-गाथा को 
छोड़ कर शेष तीनों प्रमाण लिखने की प्राच्चीनता के साधक हैं--इसमें कोई 
सन्देह नहीं। बहुविघ-अवग्रह वाली मतिसम्पदा से साधुओं के लिखने की 
पद्धति की स्पष्ट जानकारी मिलती है। निशीय की प्रशस्ति गाथा का लिखित 
( लिहिय॑ ) शब्द महतर विशाख गणि की लिपि का सूचक माना जाए तो 
यह भी लिखने का एक पुष्ट प्रमाण माना जा सकता है। किन्तु यदि इस 
लिखित शब्द को श्रन्य अर्थ में लिया जाए तो हमें मानना होगा कि मूल पाठ 
में लिखने की बात नहीं मिलती । इसलिए हमें इसे आचायों के द्वारा की 
हुई सयौक्तिक स्थापना ही मानना होगा। पूर्वबर्ती आचार्यों ने शास्रों का 
विच्छेद न हो, इस दृष्टि से आगे चल कर पुस्तक रखने का विधान किया, यह 
भी उनकी जीत-व्यवहार-परूपर है।* । 
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४ भ्रग-उपांग तथा छेद और मूल 

दिगम्बर-साहित्य में आगमों के दो ही विभाग मिलते हैं--अंग-प्रविष्ट 
और झंग-याह्य । 
... उवेताम्बर-परम्परा में भी मूल-विभाग यही रहा | स्थानांय, नन्‍दी आदि 
में यही मिलता है। आगम-विच्छेद काल में पू्वों और श्रंगों के नियुंहण और 
शेषांष रहे, उन्हें प्रथक संशाएं मिलीं। निशीथ, व्यवहार, वृहत्कल्प और 
दशाभ्रुत-स्कन्ध को छेद-सूत्र कहा गया। 

आगम-पुरुष की कल्पना हुई, तब अंग-प्रविष्ट को उसके अंग स्थानीय और 
बारह सूत्रों का उपांग-स्थानीय माना गया | पुरुष के जैसे दो पैर, दो जंघाएं, 
दो ऊछ, दो गात्रार्ध, दो बाहु, ग्रीवा और शिर--ये बारह अंग होते हैं, वैसे ही 
आचार आदि श्रुत्त-पुरुष के बारह अंग हैं। इसलिए ये अ्रंग-प्रविष्ट कह- 
लाते हें" १ | 

कान, नाक, आँख, जंघा, हाथ और पैर--ये उपांग हैं । भ्रुत-पुरुष के भी 
आओपपातिक आदि बारह उपांग हैं। 

बारह अंगों और उनके उपांगों की व्याख्या इस प्रकार हैं :--- 


अंग उपांग 
आचार आओपपातिक 
सूत्र राजप्रश्नीय 
स्थान जीवामिगम 
समवाय प्रशापना 
भगवती सूर्य-प्रशसि 
शातृधर्म कथा जम्बूढीप प्रज्प्त 
उपासकदशा चन्द्रप्रईसि 
अन्तकृद-दशा कल्पिका 
अनुत्तरोपपातिक दशा कल्पावतंसिका 
प्रभ-व्याकरण पुष्पिका 
विपाक पुष्प-चूलिका 


दृष्टियाद बृष्णि-दशा५ हे 
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उपांग का प्रयोग उमास्वाति ने अपने तत्वार्थ-भाष्य में किया है"? | 

अंग स्वतः और उपांग परतः प्रमाण हैं, इसलिए अर्थामिव्यक्ति की दृष्टि 
से यह प्रयोग समुचित है | 

छेद का प्रयोग उनके भाष्यों में मिलता है। मूल का प्रयोग संभवतः सबसे 
खझधिक अवांचीन है। दशवेकालिक, नन्‍दी, उत्तराष्ययन और अनुयोगद्वार- 
ये चार मूल माने जाते हैं। कई आचायं महानिशीथ और जीतकल्प को 
मिला छेद-सून छह मानते हैं। कई जीतकल्प के स्थान में पंचकल्प को छेद- 
सूत्र मानते हैं 

मूल-सूत्रों की संख्या में भी एक मत नहीं है। कई आचाय आवश्यक 
और आओघ-नियंक्ति को भी मूल-सूत्र मान इनकी संख्या छह वतलाते हैं । कई 
ओपनियंक्ति के स्थान में पिण्ड-निर्यक्ति को मूल-सूत्र मानते हैं | 

कई आचार्य नन्दी और अनुयोगद्वार को मृल-सत्र नहीं मानते। उनके 
अनुसार ये चूलिका-सूत्र हैं। इस प्रकार अ्ंग-बाह्य श्रुत की समय-समय पर 
विभिन्न रूपों में योजना हुई है । 


आगमों का वर्तमान रूप और संख्या 


द्वादशवर्षोय दुभिक्ष के पश्चात्‌ देवद्धिंगणि क्षमाश्रमण के नेतृत्व में भ्रमण- 
संघ मिला । बहुत सारे बहु-श्रुत मुनि काल कर चुके थ। साधुओं की संख्या 
भी कम हो गई थी। श्रुत की अवस्था चिन्तनीय थी। दुर्भिक्ष जनित कठि- 
नाइयों से प्रासुक मिन्षाजीबी साधुओं की स्थिति बड़ी विचारणीय थी। श्रुत 
की विस्मृति हो गई । 

देवद्धिगणि ने अवशिष्ट संघ को वलभी में एकत्रित किया। उर्न्हं जो 
श्रुत कण्ठस्थ था, वह उनसे मुना | आगमों के आलापक छिन्न-मिन्न, न्‍्यूनाधिक 
मिले। उन्होंने अपनी मति से उनका संकलन किया, संपादन किया और 
पुस्तकारूद् किया | 

आगमों का वर्तमान संस्करण देवद्धिंगाण का है | अंगों के कर्ता गणुधर हैं| 
अंग बाह्य-श्रुत के कर्ता स्थविर हैं । उन सबका संकलन और सम्पादन करने वाले 
देवद्धिंगणि हैं| इसलिए वे आगमों के बतमान-रूप के कर्ता भी माने जाते हैं* "| 
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मंदी सूत्र में आगर्मों की सूची इस प्रकार है :-- 
आमम 
| 
अंग का अंग बाहिर (अनंग प्रविष्ट) 


| 
0 का आर अछि 


आचारांग, सूजकृतांग, स्थान|ग,.. श्रावश्यक श्रावश्यक-व्यतिरिक्त 








समबायांग, बिवाहप्रशप्ति, शातृ- 

धर्मकथा, उपासकदशा, अन्‍्तऊकृ- 

दशा, अनुत्तरौषपा तिकदशा, प्रश्न- 

व्याकरण, विपाक, दृष्टिवाद | 
5 लि मल | 
प्रतिक्रणण, कायोत्सर्ग, प्रत्याख्यान 





| 
का उत्कालिक 








| | 


उत्तराध्ययन, दशाश्रुत-स्कन्ध, कहप, व्यवहार, निशीय, 
महानिशीथ, ऋषिभाषित, जम्बू द्वीप प्रज्ञसि, दीप सागर प्रज्ञत्ति, 
चन्द्र प्रज्ञत्ति, जुल्लिका बिमान प्रविभक्ति, महल्लिका विमान- 
प्रविभ क्ति, अंगचू लिका, बग्गचू लिका, विवाहचू लिका, अरुणोवपात्त, 
वबरुणावपात, गरुलोबपात, घरणोबपात, वेसमगोवय्राल, बेलंधरोव- 
पात, देविदोवपात, उत्थानश्रुत, समुत्थान श्रुत, नागपरियापनिका, 
निरयाबलिका, कल्पिका, कल्पवंतसिका, पुष्पिका, पुष्पयूलिका, 
बृष्णिशशा, आशीविषमावना, दृष्टिविषधभावना, चारण-भावना, 
महास्वप्न-भावबना, तेजोप्रिनिसर्ग । 





| 


| ह 
दशवैका लिक, कल्पिकाफल्पिक; चुल्लकल्प भ्रुत, महाकल्प भ्रुत,' 
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ओपपातिक, राजप्रश्नीय, जीबामिगम, प्रशापना, महाग्रशापना, प्रमादाम्रमाद, 
नन्‍दी, अ्रनुयोगद्वार, देवेन्द्रस्तव, तन्दुलवैचारिक, चन्द्रावेध्यक, सूर्यप्रशसतति, 
पौरुषी मंडल, मंडल प्रवेश, विद्या-चरण-बिनिश्चय, गणि-बिद्या, ध्यान-विभक्ति, 
मरण विभक्ति, आत्म-विशोधि, बीतराग-भुत, संलेखना-श्रुत, विहार-कल्प, 
चरणविधि, आतुर-प्रत्याख्यान, महा-प्रत्याख्यान | ( न॑० ४६ ) 

इनमें से कुछ झागम उपलब्ध नहीं हैं | जो उपलब्ध हैं, उनमें मू्ति-पूजक- 
सम्प्रदीय कुछ नियुक्तियों को मिला ४४ या ८४ आगमों को प्रमाण मानता है। 


४४ आगमों की सूची 


(१) आचारांग (२१) पुष्पिका 
(२) यूत्रकृतांग (२२) पुष्य-चूलिका 
(३) स्थानांग (२३) वृष्णि-दशा 
(४) समवायांग (२४) आवश्यक 
(५४) व्याख्या यज्ञप्ति (२४) दशबैकालिक 
(६) शञात्‌ धर्म कथा (२६) उत्तराध्ययन 
(७) उपासकदशा (२७) पिण्ड-निर्यक्ति 
(८) अन्तकृदृदशा श्रथवा ओघ-नियक्ति 
(६) अनुत्तरौपपातिक (२८) नन्‍दी 
(१०) प्रश्न-ब्याकरण (२६) अ्नुयोगद्वार 
(११) विपाक (३०) निशीयथ 
(१२) औपपातिक (३१) महा-निशीय 
(१३) राजप्रश्नीय (३२) वृहत्कल्प 
(१४) जीवाजीवामियम (३३) व्यवहार 
(१५) प्रशापना (३४) दशाश्रुत-स्कंध 
(१६) चूर्य-प्रशसि (३५) पंचकल्प ( विच्छिन्न ) 
(१७) चन्द्र-प्रशसि (३६) आतुर-प्रत्याख्यान 
(१८) जम्बूद्वीप-पशसि (३७) मक्त-परिशा 
(१६) कल्पिका (३८) तन्दुल-वैचारिक 
(२०) कल्पावंतसिका (३६) चन्द्र-वेध्यक 


(४) देवेन्द्रस्तव 
(४१) गणि-क्या 


02% महा-प्रद्याख्यान 
8 आगमों की सूची 


१ से ४३४---ूर्वोक्त 
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(४३) चतुःशरण 
(४४) बीरस्तव 


: (४भध) संस्तारक 


४६--कल्प-सूत्र ( पयूषणकल्प, जिन चरित, स्थविराबलि, समाचारी ) 


४७--यपतिजीत-कल्प ( सोमप्रभ सूरि ) 
४प८--अ्रद्धाजीत-कल्प ( धर्ंघोषखूरि ) 


४६--पा क्लिक सूत्र 
४०--क्षमापनासत्र 
४१--वंदितु 
ध२--ऋषि-भापित 
५३---अजीव-कल्प 
५४--गच्छाचार 
४४--मरण-समाधि 
५६--सिद्ध-प्राभत 
५७--तीर्थोदृगार 
४८7--आराधना -पताका 
४६--द्वीपश्ागर प्रशस्ि 
६०--ज्योतिष-करण्डक 
६१--अंग-बिदा 
&६२--तिथि-प्रकी णंक 
६३--पिण्ड-विशुद्धि 
६४ --सारावलि 
६४--पर्यन्ताराधना 
६६--जीव-विभक्ति 
६७--कबच प्रकरण 


६८--योनि-्राभभत 


| दोनों जीत-कल्प 


आवश्यक सुन्न के अंग हैं। 


६६--अंगचूलिया 
७०--अग्गचू लिया 
७१--बृद्ध-चठुः शरण 
७२--जम्बू-पयन्ना 
७३--आवश्यक-नियुक्ति 
७४--देशबैकालिक-निरयक्ति 
७३४--उत्तराध्ययन-नियक्ति 
७६--आचारांग-नियुक्ति 
७७--सुत्रकृतांग-नियुक्ति 
७८--सयं-प्रश्त 
७६--अृदत्कल्प-नियुक्ति 
८०--ब्यवहार 
८१--दशाभ्रतस्कध-नियक्ति 
८२--ऋषिभाषित-निरयक्ति 

( अनुपलब्ध ) 
८३--संसक्त निर्यक्ति 
८घ४--विशेष-श्आबश्यक-मभाष्य 
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स्थानकवासी और तेरापन्थ के अनुसार मान्य आगम ३२ हैं | बे ये हैं :--- 


आगम 
05% ४४४ ४ का जा आथ्कक 8& 2+कबरथ-ार20०५००का फआा 
| | | 


5२ | 





अंग उपांग मूल छेद 

१-आचार्रांग १-ओऔपपा तिक १-दशबे-.. १-निशीय 
२-सूत्रकृतांग २-राजप्श्नीय कालिक २-व्यवहार 
३-स्थानांग ३-जोीवा भिगम २-उत्तरा- ३-कृदतूकल्प 
४-समवायांग ४-अज्ञापना ध्ययन ४-दशाभ्रुत- 
घू-भगवती ४-जम्बूदीप- ३-अनुयोग- स्कन्ध 
६-शातृधमंकथा प्रश्ति क्रार 
७-उपासकदशा_ ६-चन्द्र-प्रशप्त ४-नन्‍्दी 

कक. विलब 
८-अ्न्तक्दशा ७-सूय प्रज्ञप्त १-आवश्यक 
६-अनुत्तरीप- ८-निरयावबवलिका 
पातिक ६-कहपवतंसिका 
१०-हग्रक्ष-ब्याकरण १०-पुष्पिका 
११-विपाक ११-युष्पचूलिका 

१२-बृष्णिदशा 


आगम का व्याख्यात्मक साहित्य 

आगम के व्याछ्वात्मक साहित्य का प्राग्म्भ नियक्ति से होता है और बह 
“स्तबक” व जोड़ों तक चलता है | 

द्वितीय भद्रबाहु ने ११ निययक्तियां लिखीं :-- 

१-आवश्यक-नियंक्ति ७--बहत्‌कल्य-नियुक्ति 


२--उशबैकालिक-नियुक्ति ८--अ्यबहार-निर्य क्ति 
३--उत्तराध्ययन-निर्युक्ति ६--पिण्ड-नियुक्ति 
४--आचारांग-नियंक्ति १०--ओ्रोघ-नियक्ति 
४--सृत्रकृतांग-नियक्ति ११--ऋषिमाषित-नियुक्ति 


६--इशाभतस्कंध-नियुक्ति 
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इनका समय विक्रम की पांचवीं, छटी शताब्दी हैं। दृहतकह्प फी नियुक्ति 
भाष्य-मिश्रित भ्रबस्था में मिलती है, व्यवद्वार-नियंक्ति मी माष्य में मिली 
हुई है :- 
भाष्य और भाष्यकार 

१--दशवैंका लिक-माष्य ४--निशीय-मसाष्य 

२--व्यवहार-भाष्य.._ ४--विशेषावश्यक-माष्य---जिनमद्र ज्ञमाअ्रमण 


( सताबीं शताब्दी ) 
३--शहतूकल्प-भाष्य ६--पंचकल्प-भाष्य--धमंसेन गणी 
( छठी शताब्दी ) 
निर्यक्ति और भाष्प पद्मात्मक हैं, बे प्राकृत भाषा में लिखे गए हैं। 


चूर्ियां और चूणिकार 
चूरियां गद्यात्मक हैं। इनकी भाषा प्राकृत या संस्कृत-मिश्रित प्राकृत 
है। निम्न आगम ग्रन्थों पर चूर्णियां मिलती हैं :--- 


१--आवश्यक १०--दशाश्रुत-स्कंष 
२--दशवैकालिक ११---इहत्‌कल्प 
३--नन्‍्दी १२--जीवामिगम 
४--अनुयोगद्वार १३--भगवषती 
५--उत्तराध्ययन १४--महा-निशीय 
६--आचारांग १७--जीतकल्प 
७--सूत्रकृतांग १६--पंचकल्प 
८--निशीध १७--ओघ-निर्यक्ति 
६--ज्यवहार 


प्रथम आठ चूर्णियों के कर्ता जिनदास महतर हैं। इनका जीबनकाल 
विक्रम की सातवों शताब्दी है। जीतकल्प-चू्णी के कर्ता सिद्धसेन सूरि हैं। 
उनका जीवनकाल विक्रम को १२ थीं शताब्दी है। बृहत्‌कह्य चुणी प्रलम्ब सूरि 
की कृति है। शेष चूर्णिकारों के विषय में अभी जानकारी नहीं मिल रही है | 
दशवैकालिक की एक चूर्णि और है। उसके कर्ता हें--अगस्त्थसिह मुनि। 
उनका समय अभी भलिमांति निर्मीत नहीं हुआ | 
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आगमों के पहले संस्कृत-टीकाकार हरिभद्र सूरि हैं। उन्होंने अवश्यक, 
दशबेकालिक, नन्‍्दी, अनुयोगद्वार, जम्बूद्वीप-प्रशप्त और जीवांभिगम पर 
टीकाए' लिखीं। 

विक्रम की तीसरी शताब्दी में उमास्वाति ने जैन परम्परा में जो संस्कृत- 
वाहइमय का द्वार खोला, बह अरब विस्तृत होने लगा। शीलांक सूरि ने 
आचारांग और सूत्रकुतांग पर टीकाए' लिखों। शेष नव अंगों के टीकाकार 
हैं---अमयदेव सूरि। अनुयोगद्वार पर मलधारी हेमचन्द्र की टीका है। नन्‍दीः 
ग्रशापना, व्यवहार, चन्द्रग्शसि, जीवाभसिगम, आवश्यक, वृहत्‌कल्प, राज- 
प्रश्नीय आदि के टीकाकार मलयगिरि हैं। 

आगम-साहिल्य की समृद्धि के साथ-साथ न्याय-शास्त्र के साहित्य का भी 
विकास हुआ। वैदिक और बौद्ध न्याय-शास्मियों ने अपने-अपने तत्त्वों को 
तक की कसौटी पर कस कर जनता के सम्मुख रखने का यज्ञ किया | तब जैन 
न्‍्याय-शासत्री भी इस ओर मुड़े। विक्रम की पांचवीं शताब्दी में न्याय का जो 
नया स्रोत चला, वह बारहवीं शताब्दी में बहुत व्यापक हो चला। 

अटठारहवीं शताब्दी के उत्तराद्ध में न्‍्याय-शास्तरियों की गति कुछ शिथिल 
हो गई। आगम के व्याख्याकारों की परम्परा आगे भी चली | विक्रम की 
श६ वीं सदी में श्रीमद भिक्षु खामी और जयाचार्य आगम के यशस्वी 
व्याख्याता हुए ) श्रीमद्‌ मिक्ु स्वामी ने आगम के सैकड़ों दुरूह स्थलों पर 
प्रकीर्ण व्याख्याएं लिखी हैं। जयाचार्य ने आचारांग प्रथम भ्रुत-स्कन्ध, शाता, 
प्रशापना, उत्तराध्ययन (२७ अध्ययन) और भगवती सूत्र पर पद्मात्मक व्याख्या 
लिखी । आचारांग ( द्वितीय श्रत-स्कंध ) का वार्तिक और आगम-स्पशी 
अनेक प्रकरण रचे | 

इस प्रकार जेन-साहित्य आगम, आगम-व्याख्या और न्याय-शाख्त्र से बहुत 
ही समृद्ध है। इनके श्राधार पर ही हम जैन दर्शन के हृदय को छूने का यक्ष करेंगे | 

.. आगम-लोप के पश्चात्‌ दिगम्बर-परम्परा में जो साहिश्य रचा गया, उसमें 

सर्वोपरि महत्त्व घट खण्डरागम और क्रषाय-ग्राभ्तत का है | 
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पूषों और अंगों के बचे-खुले अंशों के छुम्त होने का प्रसंग आया। तज 
आचाय धरसेन ( विक्रम दूसरी शताब्दी ) ने भूतबलि और पुष्यदन्त नाम दो 
साधुओं को अ्रताभ्यास कराया। इन दोनों ने घट्खए्डायम की रखना की | 
हगभंग इसी समय में आचार्य गुणधर हुए। उन्होंने कषायश्राभत रचा। थे 
पूर्वों के शेशाष हैं। इसलिए इन्हें पूर्वों से उद्घृत माना जाता है। इनपर 
प्राघीन कई टीकाए' लिखी गई हैं, वे उपलब्ध नहीं हैं। जो टीका वर्तमान में 
उपलब्ध है, यह आचाय वीरसेन की है। इन्होंने विक्रम सम्कक्‍्त्‌ ८७३ में 
धट्खण्डागम की ७२ हजार श्लोक-प्रमाण धघवला टीका लिखी। 

कपषाय-पाहुड़ पर २० हजार श्लोक-प्रमाण टीका लिखी । बह पूर्ण न हो 
सकी, बीच में ही उनका स्वर्ग-बास हो गया | उसे उन्हीं के शिष्य जिनसेना- 
चाय ने पूर्ण किया। उसकी पूर्ति विक्रम सम्बत्‌ ८६४ में हुईं। उसका शेष 
भाग ४० हजार श्लोक-प्रमाण और लिखा गया। दोनों को मिला इसका 
प्रमाण ६० हजार श्लोक होता है। इसका नाम जय-धक्‍ला है। यह प्राकृत 
ओर संस्कृत के संक्रान्ति काल की रचना है। इसीलिए, इसमें दोनों भाषाओं 
का मिश्रण है | 

पट खण्ड का अन्तिम भाग महा-यंध है। इसके रचयिता आचार्य भूत- 
बलि हैं। यह ४१ हजार शक्तोक-प्रमाण है। इन तीनों भ्रन्थीं में कर्म का 
बहुम ही सूद्रम जिवेचन है। 

विक्रम की दूसरी शती में आचार कुन्दकुन्द हुए | इन्होंने अध्यात्म-बाद 
का एक नया स्रोत प्रवाहित किया। इनका भुकाव निश्चयनय की ओर 
अधिक था| प्रबचनसार, समयसार और पंचास्तिकाय--ये इनकी प्रमुख 
रचनाएं हैं। इनमें आत्मानुभूत्ति की वाणी आज भी उनके अन्तर-दर्शन की 
सात्ची है। 

विक्रम दसवीं शताब्दी में आ्राचार्य नेमिचन्द्र उक्रबर्ती हुए। उन्होंने 
गोम्मटसार और लब्धिसार-क्षपणासार--इन दो ग्रन्थों की रचना की | ये बहुत 
ही महत्त्वपूर्ण माले जाते हैं। ये प्राकृत-शौरसेनी भाषा की रचनाए, हैं। 

श्वेतास्बरूआचार्थों ने मध्ययुग में जैन-महाराष्ट्री में लिखा। विक्रम की 
तीसरी शी में शिवशर्म सूरि ने कम्मपप्डी, उमास्वाति ने जम्यूद्वीप समास 
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लिखा | विक्रम की छठी शताब्दी में संघदास ज्षमाश्रमण ने वासुदेव हिन्दी 
नामक एक कथाअन्थ लिखा, इसका दूसरा खण्ड धर्मसेनगणी ने लिखा""| 
इसमें बसुदेव के प्यंटन के साथ-साथ अनेक लोक-कथाओं, चरित्रों, विविध वस्पत्रों, 
उत्सवों और विनोद-साधनों का वर्णन किया है। जर्मन विद्वान्‌ आल्सफोर्ड ने 
इसे बृहत्कथा के समकक्ष माना है “| 

विक्रम की सातवीं शताब्दी में जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण डुए | विशेषावश्यक 
भाष्य इनकी प्रसिद्ध कृति है। यह जेनागमों की चर्चाओं का एक महान्‌ कोष 
है| जीतकल्प, विशेषणत्रती, बृहत्‌-संग्रहणी ओर बृहत्‌-द्षेत्रसमास भी इनके 
महत्त्वपूर्ण मन्थ हैं | 

हरिभद्र सूरि विक्रम की आठवीं शती के विद्वान्‌ आचार्य हैं| “समराइच् 
कहा” इनका पसिद्ध कथा-अन्थ है। संस्कृत-युग मे मी प्राकृत-भाषा में रचना 
का क्रम चलता रहा है। 

मध्य काल में निर्मित्त, गणित, ज्योतिष, सामुद्रिक शास्त्र, आयुर्वेद, मन्त्र- 
विद्या, स्वृप्न-विद्या, शिल्प-शास्त्र, व्याकरण, छन्द, कोष आदि अनेक विषयक 
ग्रन्थ लिखे गए हैं ५» 
संस्कृत-साहित्य 
.. विशिष्ट व्यक्तियों के अनुभव, उनकी संग्रहात्मक निधि, साहित्य और 
उसका आधार भाषा--ये तीनों चीजे दुनियां के सामने तत्त्त रखा करती हैं। 
सूरज, हवा और आकाश की तरह ये तीनों चीजे सबके लिए समान हैं। यह 
एक ऐसी भूमिका है, जहाँ पर साम्प्रदायिक, सामाजिक और जातीय या इसी 
प्रकार के दूमरे-दूसरे सब भेद मिट जाते हैं । 

संस्कृत-साहितल्य की समृद्धि के लिए किसने प्रयास किया या किसने न 
किया--यह विचार कोई महत्त्व नहीं रखता | वाइमय-सरिता सदा अमेद की 
भूमि में बहती है। फिर भी जैन, बौद्ध और बेदिक की ज्रिपथ-गामिनी विचार 
धाराएँ हैं। थे त्रिपंगा ( गंगा ) की तरह लम्बे अर्से तक बही हैं। 

प्राचीन वे दिकाचार्यों ने अपने सारभूत अनुभवों को वैदिक संस्कृत में 
रखा । जैनों ने. अधंमागधी भाषा और बौद्धों ने पाली भाषा के माध्यम से 
अपने विचार प्रस्तुत किए। इसके बाद में इन तीनों धर्मों के उत्तरवत्ती 
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आचायों ने जो साहित्य बनाया, वह लौकिक ( वर्तमान में प्रचलित ) संस्कृत 
को पह्लनवित करने वाला ही है। 

लौकिक संस्कृत में लिखने के सम्बन्ध में किसने पहल की और कौन पीछे 
से लिखने लगा, यह प्रश्न हो सकता है किन्तु अन्थ किसने कम रचे और 
किसने अधिक रचे--यह कहना जरा कठिन है। 

सकक्‍कय॑ पागयं चेव, पसत्थं इसि भासिय"< 

संस्कृत और प्राकृत--ये दोनों श्रेष्ठ भाषाएं हैं और ऋषियों की भाषाएं 
हैं| इस तरह आगम-अ्णेताओं ने संस्कृत ओर प्राकुृत की समकछता स्वीकार 
करके संस्कृत का अध्ययन करने कें लिए जैनों का मार्गे प्रशस्त बना दिया। 

संस्कृत-माषा तार्किकों के तीखे तक-बाणों के लिए तूणीर बन चुकी। 
इसलिए इस भाषा का अध्ययन न करने वालों के लिए अपने विचारों की 
सुरक्षा खतरे में थी। अतः सभी दाशंनिक संस्कृत-भाषा को अपनाने के लिए. 
तेजी से पहल करने लगे | 

जैनाचार्य भी इस दौड़ में पीछे नहीं रहे | वे समथ की गति को पहचान ने 
बाल थे, इसलिए, उनकी प्रतिभा इस ओर चमकी ओर स्वयं इस ओर सुड़े। 
उन्होंने पहले ही कदम में प्राकृत-भाषा की तरह संस्कृत-भाषा पर भी अधिकार 
जमा लिया। 

जिस तरह से बेदिक लोग वेदों को और बौद्ध त्रिपिटक को स्वतः प्रमाण 
मानते हैं, उसी प्रकार जेनों के लिए गणिपिटक ( द्वादशांगी ) स्व॒तः प्रमाण है। 
गणिपिटक के अंग रूप में जो चौदह पूर्व थे, वे संस्कृत-भाषा में ही रचे गए:-- 
परम्परा से ऐसी अनुश्रुति चल रही है। किन्तु उन पूर्वों के विच्छिन्न हो जाने 
के कारण उनकी संस्कृत का क्‍या रूप था, यह बताने के लिए कोई सामग्री 
उपलब्ध नहीं है। जेंन-पाहित्य अ्रमी जो उपलब्ध हो रहा है, वह विक्रम 
सम्बतू सं पहले का नहीं है। इतिहासकार यह मानते हैं कि विक्रम की तीसरी 
शताब्दी में उमास्त्राति ने त्वार्थ-यूत्र ( मोक्षु-शास्त्र )..की रचना की | जैन- 
परम्परा में संस्कृत कल्पबृत्ष का यह पहला फूल था। उमास्वाति ने सम्बंगू- 
दर्शन, सम्यग्‌-श्ञान ओर सम्यगू-चारित्र जिन्हे जैन दर्शन मोक्ष-मार्ग के रूप में 
मानता है, को सूत्रों में सुब्यवस्थित. किया | -जैनेतर विद्वानों के लिए जेन- 
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दर्शन का परिचय पाने के लिए यह प्रन्थ आज भी प्रमुख साधन है। उमास्थाति 
ने और भी अनेक अन्थों की रचना की, जिनमें प्रशमरति' एक अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण अन्थ है। उसमें प्रशश और प्रशम से पैदा होने वाले आनन्द का 
सुन्दर निरूपण और प्रासज्ञिक बहुत से तथ्यों का समावेश है, जैसे-- 
काल॑, क्षेत्रं, मात्रां, सांत्म्यं, द्रव्य-गुर-लाधवं स्वबलम्‌ 
ज्ञात्वा योउभ्यवहार्य भुझूते कि भेषजैस्तस्थ ॥ 
उमास्वाति की प्रतिभा तत्वों का संग्रह करने में बड़ी कुशल थी | तस्वार्थ- 
सुत्र में बह बहुत चमकी है आचार्य हेमचन्द्र ने भी कहा है-- 
-- उपोमास्वाति संगहीतारः। *--! 
इतिहासकार मानते हैं कि सिद्धसेन दिवाकर चौथी और परचिबीं शताब्दी 
के बीच में हुए, वे महान्‌ तार्किक, कवि ओर साहित्यकार थ। उन्होंने 
बत्तीस बत्तीसियों ( द्वार्जिशत्‌ द्वाजिशिका ) की रचना की | वे रचना की दृष्ठि 
से महत्तपूर्ण हैं| उनमें भावों की गहनता और ताकिंक प्रतिभा का अमत्कार 
है। इनके विपय में कलिकाल सर्वज्ञ आचार्य हेमचन्द्र के ये विचार हैं-- 


क्य सिद्धसेनस्तुतवों महार्थाः 
अशिक्षितालापकला क्‍्य चेपा £ 
तथापि यूथा्िपतेः . पथस्थः, 
स्खलद॒गत्ति-स्तस्थ शिशुर्न शोच्यः | ६" 


अनुसिद्धसनं कबयः, सिद्धसन चोटी के कबि थे *?*| उन्होंने अनेकान्त 

दृष्टि की व्यवस्था की ओर अनेक दृष्टियों का सुन्दर दंग से समन्वय किया | 
आममों में जो अनेकान्त के बीज विखरें हुए, पड़ें थ, उनको पल्नवित करने में 
सिद्धसेन ओर समन्‍्तभद्गर--ये दोनों आचार्य स्मरणीय हैं। भारतीय न्‍्याव-शास्त्र 
पर इन दोनों आचायों का वरद हाथ रहा, यह तो अति रुपष्ट है। सिद्धसेन ने 
भराबान्‌ महावीर की स्तुति करते हुए. साथ में विरोधी दृष्टिकोणों का भी 
समल्‍्यय किया 

क्वचिन्नियतिफ्षपातशुरु गम्बते ते बचः, 

स्वमावनियता प्रजा: समयतंबबसाः क्वचित्‌ | * 
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स्वयं कृतसुजः क्वचित्‌ प्ररकृतोपभोगाः पुन- 
नर्वां जिशद-बाद ! दोष-मलिनोड्स्यहो शिस्मय४१ * | 
परमात्मा में अपने को विलीन करते हुए सिद्धसेन कहते हैं--- 
न शब्दों, न रूपं रसो नापि गन्धो, 
न वा स्पर्शलेशों नव्णों न लिक्षम। 
न॒ पूर्वापरत्व॑ न यस्वास्ति संशा, 
स एक: परात्मा गतिमे जिनेन्द्रः **॥ 
जैन-न्याय की परिभाषाओं का पहला रूप न्यावावतार में ही मिलता है। 
आगाये समन्‍्तभद्र के विषय के दो मत हैं--कुछ एक इतिहासकार इनका 
अस्तित्व सातवीं शताब्दी में मानते हैं और कुछ एक चौथी शताब्दी में १० 
उनकी रखनाए' देवागम-स्तोन्न, युक्‍त्वनुशासन, स्वयंभू-स्तोत आदि हैं। 
आधुनिक युग का जो सब से अधिक प्रिय शब्द सिबोदय” है, उसका प्रयोग 
आचार्य समन्‍्तभद्र ने बड़े चामत्कारिक ढंग से किया है-- 
सर्बान्तवत्‌ तदू. गुणमुख्यकल्पं, 
सर्बान्तशुल्यश्व मिथो5नपेक्षम | 
सर्वापदामन्तकरं निरन्तं, 
सर्वोदय॑ तीथंमिद॑ तबैब *५॥ 
विक्रम की तीसरी शताब्दी में जेन-परम्परा में जो संस्कृत-साहित्य 
किशोरावस्था में था, बह पांचवीं से अढारहवीं शताब्दी तक तरुणावस्था 
में रहा | 
अठारहबी शताब्दी में उपाध्याय यशोविजयजी हुए, जो एक विशिष्ट 
अ्रुतधर विद्वान थे। जिल्होंने संस्कृत-साहित्य को खूब समृद्ध बनाया | उनके कुछ 
एक तथ्य भविष्य की बात को स्पष्ट करने बाले या क्रान्त-दर्शन के प्रमाण हैं| 
आत्मग्रद्तावति जागरूकः, परप्रव्तोी बधिरास्थमृकः | 
सदा चिदानब्दपदोपभोगी, सोकोत्तरं साम्यमुपैति योगी ५५॥ 
महात्मा गांधीजी को जो मेंट स्वरूप तीन बन्दर मिले थे, उनमें जो 
आरोपित कल्पनाए' हैं, थे इस श्लोक के 'वधिराम्धमूक' शब्द में स्पष्ट 
संकेतित हैं । 
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उपाध्याय यशोविजयजी ने केवल दर्शन-्षेत्र में ही समन्वय नहीं किया, 
बल्कि योग |के ब्िषय में भी बहुत बड़ा समन्वय प्रस्तुत किया | पातझ्ल योग- 
सूत्र का तुलनात्मक विवरण, योगदीपिका, योगविशिका की' टीका आदि अनेक 

ग्रन्य उसके प्रमाण हैं | 

इन्होंने नव्य-न्याय की शैली में अधिकार पूर्वक जैन-न्याय के ग्रन्थ तैयार 
किए | बनारस में विद्वानों से सम्पफ स्थापित करके जैन-न्‍्याय की प्रतिष्ठा 
बहुत बढ़ाई | ये लघुह रिभद्र! के नाम से भी प्रसिद्ध हुए. । 

हरिभद्व सूरि का समय विक्रम की आउवीं शताब्ती माना जाता है। 
इन्होंने १४४४ प्रकरणों की रचना की ऐसा सुप्रसिद्ध है ९०, इनमें से जो 
प्रकरण प्राप्य हैं, व इनके प्रखर पाण्डित्य को बताने वाले हैं। अनेकान्त-जय- 
पताका आदि आकर ( बड़े ) अ्न्थ दार्शनिक जगत्‌ के गौरव को पराकाध्ठा तक 
पहुँचा देते हैं। यशोविजय ने योग के जिस मार्ग को विशद बनाया उसके 
आदि बीज हरिमद्र सूरि ही थ। योगनहष्टि समुस्चय, योग-विन्दु, योग- 
विशिका आदि समन्तयात्मक ग्रन्थ योग के रास्ते में नये कदम थे | दिझनाग- 
रखित न्‍्याय-प्रतेश की टीका लिख कर इन्होंने जेनो को बौद्ध-स्याय का 
अध्ययन करने के लिए प्रेरित किया | समन्त्रय की दृष्टि स इन्होंने नई दिशा 
दिखाई | लोकतत्त्व-निर्णय की कुछ एक सुक्तियां दृष्टि म॑ ताजगी भर देती 
हैं जैंसे -- 

प्रक्षपातों न में वीरे, न द्वंप: कपिलादिपु। 
युक्तिमद्‌ बचने यस्य, तस्प कार्य: परिग्रहः ॥| 

दाश निक-मृ्रन्य अकलंक, उद्योतन सूरि, जिनसेन, सिद्धर्षि आईदि-आदि 
अनेक दूमरे-दूपरे बड़े प्रतिभाशाली साहित्यकार हुए | समस्त साहित्यकारों के 
नाम बताना और उनके ग्रन्थों की गणना करना जरा कठिन है| यह स्पष्ट है 
कि जैनाचार्यों ने प्रचलित समस्त विषयों में अपनी लेखनी उठाई | अनेक अन्य 
ऐसे दृहत्काय बनाए, - जिनका इलोक-परिमाण ५० हजार से मी अधिक है। 
सिद्धि की बनाई हुई “उपमिति-भव-प्रपश्ष कथा! कथा-साहित्य का एक 
उदाहरणीब ग्रन्थ है। कुत॒लयमाला, तिलक मज्नरी, यशस्तिलक--चम्पू अआ्रदि 
अनेक गद्यात्मक ग्रन्थ भाषा की दृष्टि से बड़े महत्त्पूर्ण हैं। चरित्रात्मक काव्य 
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भी बहुत बड़ी संख्या में लिखे गए। जो लोग संस्कृत नहीं जानते हैं, उनका 
भी संस्कृत के प्रति जो आकर्षण है उसका एकमान्न यही कारण है कि उसमें 
महापुरुषों के जीवन-चरित्र संकलित किये गए, हैं। 

नीति-शास्त्र और अ्र्थ-शास्त्र के जो अन्थ लिखे गए, उनकी. भाषा ने भी 
लोगों को अपनी ओर अधिक आकृष्ट किया। संरंकृत-साहित्य की रसभरी 
सूक्तियां और अपनी स्वतन्त्र विशेषताए' रखने वाले सिद्धान्त जन-जन की जवान 
पर आज भी अपना स्थान बनाये हुए हैं। 

आचार्य हेमचन्द्र ने अहन्नीत नामक जो एक संक्षिप्त ग्रभ्थ बनाया है, 
उसमें कुछ एक ऐसे तत्त्व हैं जो युद्ध फे नशे में अपने विवेक को खो बंठे 
हैं, उनके भी विवेक को जगाने वाले हैं। उदाहरण के तौर पर एक श्लोक 
पढ़िए--- 

सन्दिर्धो विजयो युद्ध, उसन्दिग्धः पुरुषक्षयः। 
सत्स्वन्येष्वित्युपायेषु, भूपो थुद्ध॑ विवर्जयेत्‌ ६ 

व्याकरण भाषा का आधार होता है। गुजरात और बंगाल में पाणिनि- 
व्याकरण का प्रचलन बहुत थोड़ा था। वहाँ पर कालापक और कातन्त्र 
व्याकरण की मुख्यता थी । किन्तु ये दोनों व्याकरण सर्वाज्ञपूर्ण और सांगोपांग 
नहीं थे। आचाय इेमचन्द्र ने सांगोपाज्ञ सिद्ध दम शब्दानुशासन' नामक 
व्याकरण की रचना की। उनका गौरव बड़े श्रद्धा भरे शब्दों में माया 
गया है-- 

कि स्तुमः शब्दपाथोघेष्टमचन्द्रयतेम॑तिम | 
एकेनापि हि येनेहक्‌, कृत शब्दानुशासनम ॥ 

व्याकरण के पाँच अंग हैं ! सूत्र, गणपाठ सहित बृत्ति, धाठुपाठ, उणादि 
ओर लिड्रानुशासन। इन सब अंगों की स्वयं अकेले हेमचन्द्र ने रचना करके 
स्वथा स्वृतन्त्र व्याकरण बनाया। जैनों के दूसरे भी चार व्याकरण हैं-- 
विद्यानन्द, मुष्टि, जेनेन्द्र ओर शाकटायन | 

अठारहवी शताब्दी के बाद संस्कृत का प्रवाह सबंधा रुक गया हो, यह 
बांत नहीं | बीसवीं सदी में तेरापन्थ सम्प्रदाय के मुनि श्री चौथमलजी ने “भिक्तु 
शुब्दानुशास्त' नासक महाव्याक्ररया की रचना की । आचार्य लावण्य सूद 
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ने पातु-रक्षकर के संकलन में बहुत बड़ा प्रयण्ष किया। इस सदी में दूसरे भी 
बहुत से प्रयक्ष संस्कृत-साहित्य की रचना के लिए हुए । 

जैनों ने केवल साहित्व-प्रणयन के द्वारा ही संस्कृत के सौरव को नहीं 
बढ़ाया किन्सु साहित्य को सुन्दर अक्चरों में लिपिबद्ध करके पुस्तक-भण्डारों में 
उसकी सुरक्षा करते हुए संस्कृत की धारा को अधिस्छिन्न रूप सें चालू रला | 
बहुत से बौद्ध और वेदिक-शास्त्रों की प्रतिलिपियाँ आज भी जैन-मण्डारों में 
सुरक्षित हैं । 

जैनाचार्यों ने बहुत से जैनेतर-ग्रन्थों की टीकाएं बना कर अपने अ्रनेकान्त- 
बादी दृष्टिकोण का सुन्दर परिचय दिया। भानुचन्द्र और सिद्धचन्द्र की बनाई 
हुईं जो कादम्बरी की टीका है, उसे पंडितों ने मुख्य रूप से मान्य किया है| 
जैनाचार्यों ने रघुवंश, कुमारसम्मव, नेषध आदि अनेक काव्यों की टीकाएँ 
बनाई हैं। सारस्वत, कातन्त्र आदि व्याकरण, स्याय-शास्त्र तथा और भी 
दूसरे विषयों को लेकर इस तरह अपनी लेखनी चलाई कि साहित्य सभी की 
समान सम्पत्ति है--यह कहावत चरितार्थ हो गई। 

कलिकाल सबंश आचार्य हैमचन्द्र का समय संस्कृत के हास की ओर 
मुकने वाला समय था। आक्ता्य हेमचन्द्र प्राकृत और अपश्रश के समर्थक थे | 
फिर भी उन्होंने संस्कृत-साहित्य को खूब समृद्ध बनाया । फलतः उसके रुके 
हुए प्रवाह को अन्तिम श्वास गिनने का मौका न मिल सका। आजार्य 
हेमचन्द्र ने पूर्वाचायों की आलोचनाए' की और उनकी विशेषताओं का आदर 
भी किया। 'सुद्मदर्शिना धर्म-कीर्तिना' आदि जो जैमेतर आचायों के विषय 
में इनके उदगार निकले हैं, वे इनकी उदार-श्ृरत्ति के परिचरायक हैं| 

समस्त जैन विद्वानों के प्रौदतम तकोां, नये-नये उन्मेषबाले बिचारों, 
चिरकाल के मन्थन से तैयार की हुई नवनीत जैसी सुकुमार रचनाओं, हिमालय 
जैसे उज्ज्वल अनुभवों और सदाचार का निरूषश संस्कृत-भाधा में हुआ है। 
मध्ययुगीय जेनाचार्यों ने अलौकिक संस्क्षृत-माधा को जनसाधारण की भाषा 
करने का जो प्रय्ष किया है, सम्भवतः उसका मूल्यांकन ठीक नहीं हो पाया। 

आग़मों की बृत्तियों और टीकाओं में संस्कृत-माषा को व्यापक बनाते के 
लिए अध्यधुग के इन आचारयों ने परान्तीय शब्दों का अहुत संग्रह किया 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व १४ 


उत्तरवरतो संस्कृत-लेखक भी उसी पद्धति का अनुकरण करते तो आज संस्कृत 
को मृत-भाषा की उपाधि न मिलती। यह सम्भव नहीं कि कोई भी भाषा 
जन-सम्पर्क से दूर रद कर चिरंजीबी बन सके ] कोरे साहित्यिक रूप में रहने 
बाली भाषा ज्यादा टिक नहीं सकती | 
अनेक व्यक्तियों ने संस्कृत को उपेक्षा की नजर से देखा किन्तु समय-समय 
पर उन्हें भी इसकी अपेक्षा रखनी पड़ी है। इसका स्पष्ट कारण यह है कि 
संस्कृत में लोगों के श्रद्धा-स्पद धार्मिक विचारों का संग्रह और बहुत से 
स्तुत्यात्मक ग्न्थ हैं। आचार्य हेमचन्द्र ने परमाहंत राजा कुमारपाल के प्रातः 
स्मरण के लिए, बीतराग-स्तव बनाया **| उसका पाठ करते हुए भाबुक व्यक्ति 
भक्ति-सरिता में गोते खाने लग जाते हैं। 
तव प्रेष्योइस्मि दासोडस्मि, सेवको5स्म्यस्मि किह्कुरः | 
आोमिति प्रतिपथ्ल्व, नाथ नातः एर॑ ब्ुबे »*|| 
इस श्लोक में आचार्य हेमचन्द्र बीतराग के चरणों में आत्म-समर्ण करके 
भार-मुक्त होना चाहते हैं। और कहीं पर यह कह बेठते हैं कि-- 
कल्याणतिद्धूयें साधीयान, कलिरेव. कधोपलः | 
बिनारिनि गन्धनसहिमा काकतुश्डस्य नेधते *१॥ 
बीतराग में भक्ति-विभोर बन कर आचार्य हेमचन्द्र कलिकाल के कष्टों 


को भी भूल जाते हैं। 

काव्य के क्षेत्र में मी जेनाचाय पीछे नहीं रहै | जिपष्टिशलाका, पुरुषचरित्र, 
शान्तिनाथ चरित्र, पद्मानन्द महाकाव्य और भरत-बाहुबलि आदि काव्य 
काव्य-जगत्‌ में शीर्ष॑स्थानीय हैं। उनकी टीकाए' न होने के कारण आज भी 
उनका प्रचार पर्यास नहीं है। बहुत सारे काव्य आज भी अप्रकाशित हैं, 
इसलिए लोग उनकी विशेषताओं से अपरिचित हैं। अपष्टलक्षार्थी काव्य में 
'राजानों ददते सौख्यम' इन आठ अछ्रों के आठ लाख अर्थ किये गए हैं। 
इससे आचार ने दो तथ्य हमारे सामने रखे हैं--एक तो यह कि वर्णों में 
अनन्त पर्याय हैं। दूसरा तथ्य यह कि संस्कृत में एक ऐसा लचीलापन है 
कि जिससे वह अनेक विवर्तों ( परिवर्तनों ) को सह सकता है। सत्त-सन्धान 
काव्य में बुद्धि की विलक्षणता है। बह मानस को आश्चर्य-विभोर किये देती 
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है। उसके प्रत्येक एलोक में सात व्यक्तियों का जीवन-चरित्र पढ़ा जाता है। 
उन्होंने शब्द-लालित्य के साथ भाव-लालित्य का भी पूरा ध्यान रखा है। 
दुष्ट स्वभाव वाले व्यक्ति में दो व्यक्तियों के बीच दरार डालने की विशाल 
शक्ति होती है। उसकी विशालता के सामने कवि को बड़े-बड़े समुद्र और पहाड़ 
भी छोटे से दोखने लगते हैं। 
भवतात्‌ तटिनीश्वरोन्तरा विषमोउस्तु छ्ितिभ्र्ययोन्‍्तरा | 
सरिदस्तु जलाधिकान्तरा पिशुनों मास्तु किलान्तराबयोः ५*%॥ 
अपने बड़े भाई सम्राद भरत को मारने के लिए पराक्रम-मूर्ति बाहुबलि 
की मुष्टि ज्योंही उठती है, त्योंही देववाणी से वह शान्त हो जाती है। कवि 
इस स्थिति को ऐसे सुन्दर ढंग से रखता है कि पाठक शमरस-विभोर 
बन जाते हैं ९+| 
अयिबाहुबले कलहायवलं, भवतो भवदायतिचारु किमु 
प्रजिधांसुरसित्वमपि स्वगुरु', 
यदि तद्गुरुशासनकृतक इह ॥ ६६ ॥ 
नृप ! संहर संहर कोपमिमं तब यन पथा चरितश्रपिता 
सर तां सरणि हि पितुः पदवों, 
न जहत्यनग्यास्तनयाः क्बचन ||७१॥| 
धरिणी हरिणीनयना. नयते, 
बशतां यदि भूपष ! भवन्तमलम्‌ 
विधुरो विधिरेष तदा भविता, 
गुरुमाननरूप इहा जक्षयतः ॥७२॥ 
तब मुष्टिमिमां सहते भुत्रि को, 
हरिहेतिमिवाधिकघातवतीम | 
भरता चरितं चरितं मनसा, समर मा समर केलिमिव श्रमणः ॥७३॥ 
अयि साधय साधय साधुपद 
भज शान्तरस॑ तरसा सरसम | 
ऋषभध्वज वंशनभस्तरणे | तरणाय 
मनाः किल धावषतु ते ॥७०॥ 
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इति यावदिमा गगनाड्णतो, 
मझतां विचरन्ति गिरः शिरसः | 
अपनेतुमिमा श्रिकुरानकरोद्‌, 
बलमात्मकरेण स॒तावदयम्‌ ॥७४॥ 
अप्रका शित महाकाव्य की गरिमा से लोग अवगत हों इस दृष्टि से उसके 
कुछ श्लोक यहाँ प्रस्तुत किये गए, हैं। 
मुके आशंका है कि विषय अधिक लम्बा न हो जाय | फिर भी काव्य- 
रस का आस्वाद छोड़ना जरा कठिन होता है। खेर, काव्य-पराग का थोड़ा-सा 
आस्वाद और खचख लें। 
अहह चुल्लिग्देतु वधूकर-प्रथितभस्ममहावसना अपि। 
गुद्तरामपि जाग्रति यामिनीं, हुतभुजोपि हिमैः स्महुता इव ५९॥ 
कवि यहाँ पर रात्रि-जागरण का बर्शन करता हुआ पाठकों के दिलों में 
भी सर्दी की विभीषिका पैदा करता है। कवि विश्व की गोद में रमने वाले 
चेतन और अचेतन पदार्थों का निकटता से अनुभव करता है। उनमें वह 
किसी की भी उपेक्षा नहीं करता । मरुस्थल के मुख्य वाहन झँट तो भूले भी 
कैसे जा सकते हैं। उनके बारे मे वह बड़े मजेदार ढंग से कहता है--- 


भरे यथा रोहति भूरि रावा, निरस्यमाने रवणास्तथासन। 
सदैव सर्वाज्ञ बहिरमुखानां, हिताहितशानपराज्ञमुखत्वम्‌ *"| 


यहाँ हमने श्रतीत के साहित्य पर एक सरसरी नजर डाली है या यों 
कहिए, कि स्थाली पुलाक' के न्‍्यायानुसार हमने कुछ एक स्थलों की परीक्षा की 
है| सिर्फ सुन्दर अ्रतीत की रट लगाने से भविष्य उज्ज्वल बना नहीं करता | 
इसलिए ताजी दृष्टिवालों को बतंमान देखना चाहिए। जिस युग में यह 
आवाज बुलन्द हो रही हैं कि संस्कृत मृत-भाषा है, उस युग में भी जैन उसे 
सजीव बना रहे हैं। आज भी .नये काव्य, टीकाए', प्रकरण ओर, दूसरे ग्रन्थ 
बनाए जा रहे हैं | अश़ुतत -आन्‍्दोलन के प्रवर्तक आज्ञार्य श्री तुलसी इस विषय 
में बहुत बड़ा प्रयक्ष कर रहे हैं। आचाय श्री के अनेक शिष्य आशुकबि हें। 
बहुत-सी साध्यियां बड़ी तत्यरता से संस्कृत के अऋष्ययन में संलर्न हैं। सभी 
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क्षेत्रों में यदि इस तरह का व्यापक प्रचार हो तो आशा की जाती है कि मृत 
कही जाने बाली संस्कृत-भाषा अमृत बन जाय | 
शान्त रस के आस्वाद के साथ अब में इस बिषय को पूरा कर रहा हूँ। 
गीति-काव्य की मधुर स्वर-लहरियां सुनने से सि५ कानों को ही तृप्त नहों करतों 
बल्कि देखने से आँखों में भी अ्रनृठ्रा उल्लास भर देती हैं | 
शत्रुजनाः सुखिनः समे, मत्सरमपहाय, 
सन्‍्तु गन्तु मनसोत्यमी, शिवसौरूयण्हाय | 
सकृदपि यदि समतालवं हृदयेन लिहन्ति 
विदितरसास्तत इह रति, स्वत एवं वबहन्ति **॥| 
प्रादेशिक साहित्य 
ह दिगम्बर-आचायों का प्रमुख विहारन्क्तेत्र दक्षिश रहा। दक्षिण की 
भाषाओं में उन्होंने विपुल साहित्य रचा। 
कन्नड़ भाषा में जेन कवि पोन्न का शान्तिपुराण, पंप का आदिपुगाश 
और पम्पभारत आज भी बेजोड़ माना जाता है| रत्न का गदा-युद्ध भी बहुत 
महत्त्वपूर्ण है। ईसा की दसवों शती से १६ वीं शती तक जैन महर्पियां ने काव्य, 
व्याकरण, शब्द-कोप, ज्योंतिष, बेद्क श्रादि विविध विषयों पर अनेक ग्रन्थ लिख 
आर कणाठक-संस्क्ृति को पर्याप्त समृद्ध बनाया | दक्षिण भारत की पांच द्राविड- 
भाषाओं में से कन्नह़ एक प्रमुख भाषा है। उसमे जेन-साहित्य और साहित्यकार 
आज भी अमर हैं **| तामिल भी दक्षिण की प्रसिद्ध भाषा है | इसका जैेन- 
साहित्य भी बहुत समृद्ध है। इसके पाँच महाकाव्यों में से तीन महाकाव्य 
चिन्तामणि, सिलप्पडिकारम्‌ और बलैतापति--जैन कवियों द्वारा रखित हैं| 
नन्नोल तामिल का विश्वुत व्याकरण है। कुरल और नालदियार जेंसे महान 
ग्रन्थ भी जेंन महर्षियों की कृति है | 
गुजराती साहित्य 
.. उत्तर भारत श्वेताम्बर-आचार्यों का विहार-क्षेत्र रहा | उत्तर भारत की 
भाषाओं में दिगम्बर-साहित्य प्रचुर हैं। पर र्वेताम्बरसाहित्य की अपेक्षा 
बह कम है। आचार हेमचन्द्र के समय से गुजरात जेन-साहित्य और संस्कृति 
से प्रभावित रहा है। आनन्दबनजी, यशोबिंजयंजी आदि अनेक योगियों व 
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महर्षियों जे इस' भाषा में लिखा। विशेष जानकारी के लिए 'जैन गुर्जर 
कबिशझो' देखिए | 
राजस्थानी साहित्य 

राजस्थानी में जैन-साहित्य विशाल है। इस सहखाब्दी में राजस्थान जैन- 
मुनियो का प्रमुख विहार-स्थल रहा है। यति, संविश्न, स्थानकब्रासी और 
तेरापन्ध सभी ने राजस्थानी में लिखा है। रास और चरित्ती की संख्या प्रचर 
है | पूज्य जयमलजी का प्रदेशी राजा का चरित बहुत ही रोचक है । नि 
समय सुन्दरजी की रचनाओं का संग्रह अगरचन्दजी नाहटा ने अमी प्रकाशित 
किया है। फुटकल ढाली का संकलन किया जाए तो इतिहास को कई नई 
कांकियां मिल सकती हैं। 

राजस्थानी भाषाओं का स्रोत प्राकृत और अपश्रश हैं। काल-परिवतन 
के साथ साथ दूमरी भाषाओं का भी सम्सिश्रण हुआ है । 

राजस्थानी साहित्य तीन शैलियों में लिखा गया है--१) जैन शैली (२) 
चारणी शली (३२) लाकिक शैली। जैन शैली के लेखक जैँन-माथु और यति 
अथवा उनसे सम्बन्ध रखने वाले लोग हं। इस शैली म॑ प्राच्चीनती की कलक 
मिलती है। अनेक प्राचीन शब्द और मुहाबर इसमें आगे तक चले आये हं। 

जैनो का सम्बन्ध गुजरात के साथ विशेष रहा है। अतः जन शैली में 
गुजराती का प्रभाव भी दृष्टिगोचर होता है। चारणी शेंली के लेखक प्रधानतया 
चारण ओर गोण रूप में अन्यान्य लोग है ( जनो, ब्राह्मणों, राजपूतो, भाटों 
आदि ने भी इस शैली मं रचना की है )। इसमे भी प्राचीनता की पुट 
मिलती है पर बह जन शली से भिन्न प्रकार की है, यद्यपि जनो की अपभ्रश 
रचनाओं में भी, विशेष कर युद्धवर्णन में, उसका मूल देखा जा सकता है | 
डिंगल बस्तुतः अपभ्रश शैली का ही विकसित रूप है »*| 

तरापन्थ के आचार्य मभिक्ु ने राजस्थानी-साहित्य में एक नया खोत 
बहाया, अ्रध्यात्म, अनुशासन, क्रक्षचय, धोर्मिक-समीक्षा, रूपक, लोक-कथा 
ओर अपनी अनुभूतियों से उसे व्यापकता की ओर ले चले। उन्होंने गद्य भी 
बहुत लिखा | उनकी सारी रचनाओ का प्रमाण ३८ हजार एलोक के लगभग है | 
मारवाड़ी के ठेठ शब्दों में लिखना और मनोवेशानिक विश्लेषण करना 
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उनकी अपनी बिशेषता है। उनकी वाणी का स्लोत क्रान्ति और शान्ति दोनों 
धाराओं में बहा है। अक्षचारी को मित-मोजी होना चाहिए। अ्मित-भोजी 
की शारीरिक और मानसिक दुर्दशा का उन्होंने सजीव चित्र खींचा है *-- 
अति आहार थी दुख हुवे, गले रूप बल गात। 
परमाद निद्रा आलस हुवे, बले अनेक रोग होय जात ॥ 
अति आहार थी विषय बचे, घणोइज फा्े पेट | 
घान अमाऊ ऊरतोी, हांडी फाटे नेट **॥ 
फा्े पेट अत्यन्त रे, बन्ध हुवे नाड़ियां | 
बले श्वास लेबे, अबखो थको ए ॥ 
बलें होवे अजीरण रोग रे। 
मुख बासे बुरो, पेट काले आफरो ए || 
ते उठे उक्ाला पेट रे, चालें कलमली | 
बले छूटे मुख थूकनी ०. ॥ 
डील फिर चक्‍्डोल रे, पित घृमें घणा | 
चाले मुजल बले मुलकणी ए. ॥ 
आये मीठी घणी डकार रे | 
बले आबे गुचलका, जद आहार भाग उलटो पड़े ए॥ 
हांडी फार्टे नट रे, अधिकों ऊरियां। 
तो पट न फा्े किण बिघे ए ॥ 
हरक्मचारी इम जाण रे, अधिको नहीं जीमिए | 
उणोदरी में ए गुण घणा ०“९॥| 
नव पदार्थ, विनीत-अविनीत, अतावत, अनुकम्पा, शील री नवबाड़ आदि, 
उनकी प्रमुख रचनाएं हैं। 
तेरापंथ के चतुर्थ आचार्य श्रीमजयाचार्य महाकाब थे। उन्होंने अपने 
जीबन में लगमग साढ़े तीन लाख श्लोक प्रमाण गद्य-पद्म लिखे | 
उनकी लेखनी में प्रतिभा का चमत्कार था। वे साहित्य और अ्रध्यात्म 
के ज्षेत्र में अनिरुद्ध गति से चले। उनकी सफलता का स्वतः प्रमाण उनकी 
श्रमर कृतियां हैं। उनका तत्त्व-शान प्रौढ़ था। श्रद्धा, तक और व्युत्पत्ति की 
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जिबेणी में श्राज भी उनका हृवय बोल रहा है। जिन-बाणी पर उनकी अ्रहूट 
भद्धा थी। विचार-मेद की दुनियां के लिए वे तार्किक ये। साहित्य, संगीत, 
कला, संस्क्ृति--ये उनके व्युत्पत्ति-क्षेत्र थे। उनका सर्वतोन्मुखी व्यक्तित्व उनके 
युग-पुरुष होने की साज्ची भर रहा है । 


बाड़ी है--गुजराती का कुछ मिश्रण है। वे पदय-वद्ध हैं। संगीत की स्वर- 
लहरी से थिरकती गीतिकाओं में जैन तत्त्व-मीमांसा चपलता से तेर रही है । 
उनमें अनेक समस्याओ्ों का समाधान और विशद आलोचना-अआत्मलोचनाएं, 
हैं। सबसे बड़ी टीका भगबती सुतन्न की है, उसका ग्रन्थमान करीब ८० हजार 
श्लोक है। सही अर्थ में वे थे कुशल टीकाकार | 
वातिककार और स्तबककार 
.. आचारांग-द्वितीय श्रृतस्कध के जटिल बिषयों पर उन्होंने वार्तिक लिखा । 
उसमें विविध उलमन भरे पाठों को विशद चर्चा के साथ सुलकाया है। और 
विसंवाद-स्थानीय स्थलो को बड़े पुष्ट प्रमाणों से संवादित किया है। यों तो 
उस समूचे शास्त्र का टब्बा भी उन्होंने लिखा। 
एक तुलनात्मक दृष्टि 

अभय देव“ *, शीलांकाचाय “3, शांत्याचा4८*, हरिभद्र॒ ८५, मलधारी 
हेमचन्द्र ८५ और मलयगिरि८४--ये जेन-आगमों के प्रसिद्ध संस्कृत-टीकाकार हुए 
हैं। इनकी टीकाओं म॑ आगमिक टीकाओं की अपेक्षा दार्शनिक चर्चाओं 
का बाहुल्‍य है। 

इनके पहले आगमों की टीकाए प्राकृत में लिखी गई । वे नियक्ति*<, 
भाष्य“* और चूर्ि*" के नाम से प्रसिद्ध हैं। इनमें आगमिक चर्चाओं के 
अतिरिक्त जैन दर्शन की तर्क संगत व्याख्याए' भी मिलती हैं। जैन तत्त्वों की 
तार्किक व्याख्या करने में विशेष्यावश्यक भाष्यकार जिनभद्र ने अनूठा कौशल 
दिखाया है। नियुक्ति और भाष्य पद-बद्ध हैं और चूर्णियां गद्यमय | चूर्णियों 
में मुख््यतया भाष्य का विषय संक्षेप में लिखा गया है। 

जेन आचार्य लोक-भाषा के पोषक रहे हैं। इसलिए जैन-साहित्य माषा 
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की दृष्टि से भी बहुत महत्त्वपूर्ण है। उत्तर भारत और दक्षिण भारत की 
विविध भाषाएं आज भी जेन-धर्म की व्यापकता की गाया भा रही हैं। पाय- 
चन्दसूरी ओर धर्म मिंह*" मुनि ने गुजराती में टब्बा लिखे'** | विस्तृत 
टीकाग्रों में रस-पान जिनके लिए सुगम नहीं था, उनके लिए, ये बड़े उपयोगी 
बने | दूसरे, ज्यों-ज्यों संस्कृत का प्रसार कम हो रहा था, त्यों-यों लोग विषज्च 
से दूर होते जा रहे थ। इनकी रचना उस कमी की पूर्ति करने में सफल 
सिद्ध हुई | हजारों जैन-मुनि इन्हीं के सहारे सिद्धान्त के निष्णात बने | 
जयाचाय २० वीं सदो के महान्‌ टीकाकार हैं। उनकी टीकाए सेद्धान्तिक 
चर्चाओं से भरी-पूरी हैं। शास्त्रीय विषयों के आलोडन-्रत्यालोडन में वे इतने 
गहरे उतरे जितना कि एक सफल टीकाकार को उत्तरना चाहिए.। दाशंनिक 
व्याख्याए' लम्बी नहीं चली हैं। सेद्धान्तिक विधि-निभेध और विसंबादों पर 
उनकी लेखनी तव तक नहीं रुकी, जब तक जिशासा का धागा नहीं टूटा । 
एक बात को सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण प्रस्तुत करने में उन्हें अपूर्व 
कौशल .मिला है। सिद्धान्त-समालोचना की हृष्टि से उनकी टीकाए बेजोड़ 
हैं--यह कहा जा सकता है और एक समीक्षक की दृष्टि से कहा जा सकता है। 


प्रबन्धकार 





आपने करीब १६ प्रबन्ध लिखे | उनमें कई छोट हैं और कई बड़े | भाषा 
सहज और सरस है। सभी रसों के वर्णन के वाद शान्त-रस की धारा बहाना 
उनकी अपनी विशेषता है। जगह-जगह पर जेन-संस्कृति और तल्व-शान की 
स्फुट छाया है। इनके अध्ययन से पाठक को जीवन का लक्ष्य सममने में 
बड़ं, मफलता मिलती है। कवि की भावुकता और संगीत की मधुर स्वर- 
लहरी से जगमगाते ये प्रबन्ध जीवन की सरसता ओर लक्ष्यप्राप्ति के परम 
उपाय हैं। 
अध्यात्मोपदेटा 

उनकी लेखनी की नोंक अध्यात्म के क्षेत्र में बड़ी तीखी रही है। आराधना 
मोहजीत, फुटकर दालें--ये ऐसी रचनाएं हैं, जिनमे अज्लेतन को चेतनावान्‌ 
बनाने की क्षमता है |. 
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विविध रचनाएं--चर्चा का नया च्ोत 

श्रम विध्यंसन, जिनाशा मुखमंडन, कुमति बिहंडन, सदेह विषोषधि आदि 
चार्सिक ग्रन्थ, श्रद्धा की चौपाई, फुटकर ढालें आदि संस्कृति के उदबोधक 
ग्रन्थ, उनकी कुशाग्रीयता के सजग प्रहरी हैं । 
आगम समन्वय के सा ः 

आचाये मिक्कु की विविध रचनाओं का जैन-आगमों से समन्वय किया, 
यह आपकी मौलिक सूक है। आपने इन कृत्तियों का नाम रखा "सिद्धान्त 
सार!। आचार्य भिन्तु की विचार-धारा जैन सूत्रों से प्रमाणित है, यह खतः 
नितर आया है। इसके पहले आरगम से दर्शन करने की प्रणाली का उद्गम 
हुआ प्रतीत नहीं होता | जयाचार्य इसके ख हैं। 
स्तुतिकार 

जयाचार्य का हृदय जितना तात्विक था, उतना ही श्रद्धालु। उन्होंने 
तीर्थंकर, आचार्य और साधुओं की स्तुति करने में कुछ उठा नहीं रखा। वे 
गुण के साथ गुणी का आदर करना जानते थे | उनकी प्रसिद्ध रचना 'चौबीसी' 
भक्ति-रस की सजल सरिता है। सिद्धसेन, समन्तभद्र, हेमचन्द्र और आनन्द- 
घन जैसे तपस्वी लेखकों की दाशंनिक स्तुृतियों के साथ जयाचार्य ने एक नई 
कड़ी जोड़ी । उनकी स्तुति-रचना में आत्म-जागरण का उदबोध है। साधक 
के लिए दर्शन और आत्मोदबोध--ये दोनों आवश्यक हैं। आत्मोद्बोध के 
बिना दर्शन में आग्रह का भाव बढ़ जाता है। इसलिए दार्शनिक की ख्याति 
पाने से पहले अध्यात्म की शिक्षा पाना जरूरी है | 
जीवनी-लैखक 

भारत के प्राच्य साहित्य में जीबनियां लिखने की प्रथा रही है। उसमें 
अतिरंजन अधिक मिलता है। अपनी कथा अपने हाथों लिखना ठीक नहीं 
समझा जाता था। इसलिए जिन किन्हीं की लिखी गईं, वे प्रायः दूसरों के 
द्वारा लिखी गई | दूसरे व्यक्ति विशेष श्रद्धा या अन्य किसी स्वाथ से प्रेरित 
हो लिखते, इसलिए उनकी कृति में यथार्थवाद की अपेक्षा अथ-बाद अधिक 
रहता | जयाचार्य इसके अपवाद रहे हैं | उन्होंने बीसियों छोटी-मोट़ी जीबनिग्नां 
लिक्ली | सबसमें यथार्थ-दृष्टि का पूरा-पूरा ध्यान रखा | उस्तु स्थिति को स्पषर 
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करने के सिवाय वे आगे नहीं बढ़े । जीवनी के लेखकों में जयाचायं का एक 
विशिष्ट स्थान है। भिक्तुजश रसायन, दम नवरसो आदि आपकी लिखी हुई 
प्रख्यात जीवनियां हैं| 


तेरापंथ के इतिहास को सुरक्षित रखने का श्रेय जयाचार्य को ही है। 
उन्होंने आचाय मिक्षु की विशेष घटनाओं का संकलन कर एक महत्त्वपूर्ण 
कार्य किया। साधु-साध्वियों की खुयात' का संग्रह करवाया | इस दिशा 
में और भी अ्रनेक कार्य किए | 
मर्यादा पुरुषोत्तम 

जयाचार्य की शासन-शैली एक कुशल राजनीतिज्ञ की सी थी। वे अनु- 
शासन और संगठन के महान निर्देशक थे। उन्होंने संघ को सुब्यवस्थित रखने 
के लिए छोटे-बढ़े श्रनेक मर्यादा-ग्रन्थ लिखे। आचाय मिक्चु रचित मर्यादाओं 
की पद्बद्ध रचनाए की | आचार्य मिक्षुकृत 'लिखनों की जोड़' एक अपूर्व 





रचना है | 
गद्य-लेखक 
प्राचीन लोक-साहित्य में गद्य बहुत कम लिखा गया। प्रत्येक रचना पद्मों 

में ही की जाती | जयाचाय बहुत बढ़े गद्य-लेखक हुए हैं। उन्होंने आचाय॑ 
मिक्षुके धृशन्त' इतनी सुन्दस्ता से लिखे हैं, जो अपनी प्रियता के लिए. प्रसिद्ध हैं| 

महान्‌ शिक्षक 

.. जीवन-निर्माण के लिए शिक्षा नितान्त आवश्यक तत्त्व है। शिक्षा का अर्थ 
तत्त्व की जानकारी नहीं | उसका अर्थ है जीवन के विश्लेषण से प्राप्त होने- 
वाली जीवन-निर्माण की विद्या। जयाचार्य ने एक मनोवैशानिक की भांति 
अपने संघ के सदस्यों की मानसिक वृत्तियों का अध्ययन किया। गहरे मनन 
ओर चिन्तन के बाद उसपर लिखा | यद्यपि इस विषय पर कोई स्वतन्त्र ग्रन्थ 
' नहीं लिखा, कई फुटकर दालें लिखीं, किन्तु उनमें मानत् की मनोबृत्तियों का 
जिस सजीवता के साथ विश्लेषण हुआ है वह अपने ढड्क का निराला है। 
जीवन को बनाने के लिए, मनकी वृत्तियों को सुधारने के लिए, जो साधन सुकाये 
हैं, वे अचूक हैं | 
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आचार्य भरी तुलसी की राजस्थानी में अनेक रचनाएं हैं । उनमें कालू यशों 
विलास प्रमुख कृति है। उसमें अपने गुरुदेव कालुगणी के जीवन का सांगोंपांग 
बर्णन है। उसका एक प्रसंग यह है 
मेबाड़ के लोग श्रीकालुगणी को अपने देश पधारने की प्रार्थना करने आये 
हैं। उनके हृदय में बड़ी तड़फ है। उनकी अन्तर-भावना का मेवाड़ की 
मेदिनी में आरोप कर आपने बड़ा सुन्दर जित्रण किया है :-- 
“प्रतित-उधार पधारिए, संगे सबल लहि थाद | 
मेदपाट नी मेदिनी, जोवे खड़ि-खड़ि बाद ॥ 
सधन शिलोच्चयने मिपे, ऊंचा करि-करि हाथ | 
चंचल दल शिखरी मिष्रे, दे काला जगनाथ ॥ 
नयणा बिरह तुमारढे, करे निमरणा जास। 
श्रमराराव अभ्रमे करो, लह लांबा निःश्वास ॥ 
कोकिल-कूजित ब्याज थी, तरतिराज उड़ाबैं काग | 
अरघट खट खटका करी, दिल खटक दिखाबे जाग॥ 
मं अबला अचला रही, किम पहुँचे मम सन्देश | 
इम मुर भुर मनु कूरणा, संकोच्यों तनु सुविशेष /*३॥| 
इसमें केबल कवि-हृदय का सारस्य ही उद्देलित नहीं हुआ है, किन्तु इसे 
पढ़तें-पढ़ते मेवाड़ के हरे-भरे जंगल, गगनचुम्बी पर्बतमाला, निकर, भैवरे, कोयल, 
घड़ियाल और स्तोकभूभाग का साज्षात्‌ हो जाता है। मेवाड़ की ऊंची भूमि 
में खड़ी रहने का, गिरिश्रद्वला म॑ हाथ ऊंचा करने का, वृक्षों के पवनः चालित 
दलों में आह्लान करने का, मधुकर के गुझ्लारब में दीर्घोष्ण निःश्वास का, 
कोकिल-कूजन में काक उड़ाने का आरोपण करना आपकी कवि-प्रतिभा की 
मौलिक सुक है। रहँट की घड़ियों म॑ं दिल की टीस के साथ-साथ रात्रि 
जागरण की कल्पना से बेदना में मार्मिकता आ जाती है। उसका चरम रूप 
अन्तर्जगत्‌ में न रह सकने के कारण बहिजंगत्‌ में आ साकार बन जाता है | 
उसे कबि-कल्पना सुनाने की अपेक्षा दिखाने में अधिक सजीब हुई है। अन्तर: 


घ्यथा से पीड़ित मेवाड़ की मेदिनी का कृश शरीर वहाँ की भौगोलिक स्थिति: 
का सजीव चित्र है। 
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करते हुए. आपने गुरु-शिष्य के मधुर सम्बन्ध एवं विरह-वेदना का जो सजीब 
ब॒र्यान किया है, वह कवि की लेखनी का अद्भुत चमत्कार है :-- 

“नेहड़ला री क्यारी म्हांरी, मूकी निराधार। 

इसड़ी कां कीधी म्हारा, हिबड़े रा हार॥ 

खचितड़ो लाग्यो रे, मनड़ो लाग्यो रे। 

खिण  खिण समरूं, गुरु थांरों उपगार रे॥ 

किम बिसराये म्हांरा, जीवन - आधार | 

बिमल विचार चारू, अव्वल आचार रे॥ 

कमल ज्यूं. अमल, हृदय अबिकार | 

आज सुदि कदि नहीं, लोपी तुज कार रे॥। 

बह्यो बलि बलि तुम, मींट विचार। 

तो रे क्यां पधार्था, मोये मुकी इह बार रे ॥ 

स्व स्वामी रु शिष्य-गुरु, सम्बन्ध विसार **| 

पिण मांची जनशअुति, जगत्‌ मकार रे। 

एक पक्‍खी प्रीत नहीं, पडें कदि पार ॥ 

पिऊ पिऊ करत, पषयों पुकार रे। 

पिण नहीं मुदिर ने, फिकर लिगार १५)” 

जेन-कथा-साहित्य में एक प्रसंग आता है। गजसुकुमार, जो भीकृष्ण के 

छोटे माई थे, भगवान्‌ अरिप्टनेमि के पास दीक्षित बन उसी रात को ध्यान 
करने के लिए, श्मशान चले जाते हैं। वहाँ उनका श्वमुर सोमिल आता है। 
उ्हें साधु-मुद्रा म॑ देख उसके क्रोध का पार नहीं रहता । वह जलते अ्ंगारे ला 
मुनि के शिर पर रख देता है। मुनि का शिर खिचड़ी की भाँति कलकला 
उठता है। उस दशा में वे अध्यात्म की उच्च भूमिका में पहुँच 'चेतन-तन- 
मिन्नता' तथा समः शत्रौ च मित्रे च' की जिस भावना में झारूद होते हैं, 
उसका साकार रूप आपकी एक कृति में मिलता है। उसे देखते-देखते द्रष्टा 
स्वयं आत्म-विभोर बन जाता है। अ्रध्यात्म की उत्ताल ऊर्मियाँ उसे तन्‍्मय 


किए देती हैं «- 


जैम इशन के मौलिक तरव 


“जब धरे शीश पर अजखीरे, 
धबावे यों भृतिचर  धौरे। 
है कौन बरिष्ठ मुबन में, 
जो मुकको आकर पीरें॥ 
मैं अपनो रूप पीिछानू, 
हो उदय शानसय  मानू। 
वास्तव में वस्तु पराई, 
क्यों अपनी करके मानू ॥ 
मेने जो संकट पाये, 
सब मात्र इन्हीं के कारण | 
अब तोडूँ. सब जंजीरे, 
ध्यावे यों धृति धर धीरे॥ 


कबके ये बन्धन मेरे, 
अबलों नहीं गये बिखेरे। 
जब से मैंने अपनाये 
तब से डाले दृढ़ डेरे॥ 
सम्बन्ध कहा मेरे से, 
कहा भेंस गाय के लागे। 
हैं निज गुण असली हीरे, 
ध्यावे यों धृति धर धीरे॥ 


ऋेतन चिन्मय चारू, 
जड़ता के अधिकारू। 
अझय अज अबविनाशी, 
ग़लन - मिलन विशरारू ॥ 
क्यों . प्रेम .इनन्‍्हों .से. ठाकरे, 
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बल्द्दे ]* 


जैन देशैन के मौलिक तेरे 
दुर्गीत॑ की दलेना पायी 
अब भी हाँ  रहूँ। परतौरें। 
ध्यावे याँ धृति धर घौरे।) 


(2 ॥ 


यह | मिल्‍यो सखा हितक़ारी, 
उत्तारँ. अघ की भारी। 
नहिं. द्वेषभाब दिल लाऊँ, 
कैवल्य पलक म॑ पाझूँ॥ 
सबच्िदानन्द बन जाऊेँ, 
लोकाग्र... स्थान पहुँचाऊँ। 
प्रक्षय. हो भव प्राचीरे, 
ध्यावे यों धृत धर धीौरे॥ 


नहि. मरू न कबही जन्मे, 
कहिं परू ने जग मंकट में। 
फिर जरू न आग - लपट में, 
भर पड़ें न प्रलय - कपद में॥ 
दुनियां के दारुण दुःख में, 
धधकत शोकानल धघुक में। 
नहिं. धुकूं सहाय सभीरे, 
ध्यावे यो धृति धर धीरें॥ 


नहिं. बहूँ ' सलिल - स्लोतों में, 
नहिं रहूँ मत्नर पोतों में। 
नहिं. जहूँ रूप में मझ्हारो, 
नहिं रहूँ कष्ट मौतों मे 
माई छिंद “धार ' तलकांरी; 
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नहिं. मिदू भन्न भलकारां, 
चउद्दे आये शत्रु सभीरे, 
ध्यावे यों धृति धर घधीरे।” 


इसमें आत्म-स्थरूप, मोक्ष, संसार-भ्रमण और जड़-तत्व की सहज-सरल 
व्याख्या मिलती है| वह ठेठ दिल के अन्तरतल में पैठ जाती है| दार्शनिक की 
नीरस भाषा को कषि किस प्रकार रस-परिपूर्ण बना देता हैं, उसका यह एक 
अनुपम उदाहरण है१* | 
हिन्दी-साहित्य 

हिन्दी का आदि खोत अप्भ्रश है। विक्रम की दसवीं शताब्दी से जैन 
विद्वान इस ओर मुके । तेरहवीं शती में आचाय॑ हेमचन्द्र ने अपने प्रसिद्ध 
व्याकरण सिद्धहैेमशब्दानुशासन में इसका भी व्याकरण लिखा | उसमें उदाहरण- 
स्थलों में अनेक उत्कृष्ट कोटि के दोहे उद्धृत किए हैं। श्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनों परम्पराओं के मनीषी इसी भाषा में पुराण, महापुराण, स्तोश्र 
आदि लिखते ही चले गए | महाकत्रि स्वयम्भू ने पद्मचरित लिखा | राहुलजी 
के अनुसार तुलसी रामायण उसमें बहुत प्रभावित रहा है। राहुलजी ने स्वयम्भू 
को विश्व का महाकवि माना है। चतुमंखदेव, कवि रइघु, महाकवि पुष्पदन्त 
के पुराण अपकन्नंश में हैं| योगीन्द्र का योगमार और परमात्म प्रकाश संत- 
माहित्य के प्रतीक ग्रन्थ हैं। 

हिन्दी के नए-नए रूपों में जेन-साहित्य अपना योग देता रहा। पिछली 


चार-पाँच शताब्दियों में वह योग उल्लास-वर्धक नहीं रहा। इस शताब्दी में 
फिर जैन-समाज इस ओर जागरूक है--ऐसा प्रतीत हो रहा है | 
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जैन धर्म पर समाज का प्रभाव 
धर्म और समाज 

बिहार का क्रान्ति घोष 
तत्त्वचर्चा का श्रवाह 
बिस्वसार-श्रेणिक 
चेटक 
राजपि 

संलेखना 

विस्तार और संक्षेप 

जेन संस्कृति और कला 
कला 

चित्रकला 

लिपिकला 

मू्तिकला और स्थापरयकला 


धर्म और समाज 
धर्म असामाजिक--वैयक्तिक तत्व है। किन्तु धर्म की आराधना करने 


बालों का समुदाय बनता है, इसलिए व्यवहार में धर्म भी सामाजिक बन 
जाता है। 


सभी तीर्थेंकरों की भाषा में धर्म का मौलिक रूप एक रहा है। धर्म का 
साध्य मुक्ति है, उसका साधन द्विरूप नहीं हो सकता । उसमें मात्रा-मेद हो 
सकता है, किन्तु स्वरूप-मेद नहीं हो सकता | मुक्ति का अर्थ है--बाह्य का 
पूर्ण त्याग-- सूहरम शरीर का भी त्याग | इसलिए मुमुत्तु-बर्ग ने बाह्य के श्रस्वीकार 
पक्ष को पुष्ट किया । यही तत्त्व भिन्न-भिन्न युगों में निग्र न्थ-प्रबचन, जिन-वाणी 
और जेन-धर्म की संज्ञा पाता रहा है। भारतीय-मानस पर त्याग और तपस्था 
का प्रतिविम्ब है, उसका मूल जैन-धर्म ही है। 

अहिंसा और सत्य की साधना को समाज-व्यापी बनाने का श्रेय भगवान्‌ 
पाश्व को है। भगवान्‌ पार्श्व अ्हिंसक-पर म्परा के उन्‍नयन द्वारा बहुत लौक- 
प्रिय हो गए थे। इसकी जानकारी हमें “पुरिसादाणीय” १---पुरुषादानीय 
विशेषण के द्वारा मिलती है। भगवान्‌ महावीर भगवान पाश्वे के लिए इस 
विशेषण का सम्मानप्र्वक प्रयोग करते थे| यह पहले बताया जा चुका है--- 
आगम की भाषा में सभी तीथेकरों ने ऐसा ही प्रयत्न किया | प्रों* तान-युन- 
शान के अनुसार अहिंसा का प्रचार वेज्ञानिक तथा स्पष्ट रुप से जैन तीर्थकरों 
द्वारा और विशेषकर २४ तीर्थकरों द्वारा किया गया है, जिनमें अन्तिम 
महावीर वर्धमान थे *| 
बिहार का क्रान्ति-घोष 

भगवान्‌ महाबीर से उसी शाश्बत सत्य का उपदेश दिया, जिसका उनसे 
पूबंबर्ती तीथंकर दे चुके थे। किन्तु महावीर के समय की परिस्थितियों ने 
उनकी बाणी को ओजपूर्ण बनाने का अबसर दिया। हिंसा का अयोजन 
पक्त सदा होता है--कभी मन्द और कमी तीज | उस समय हिंसा सैद्धाम्तिक 
पक्ष में भी स्वीकृत थी। भगवान्‌ ने इस हिंसा के आचरण को दोहरी मूखंता 
कहा | उन्होंने कह्ा--ग्रातः स्नानादि से मोक्ष नहीं होता *। जो सुबह और 
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शाम जल का स्पर्श करते हुए--जल-स्नान से मुक्ति बतलाते हैं, वे श्रशानी 
हैं*। हुत से जो मुक्ति बतलाते हैं, वे भी अज्ञानी हैं “। 

स्नान, हवन आदि से मुक्ति बतलाना अ्परीक्षित बचन है। पानी और 
अश्ि में जीव हैं। सब जीव सुख चाहते हैं--इसलिए जीबों को दुख देना 
मोक्ष का मार्ग नहीं है--यह परयीक्षित-बचन है | 

जाति की कोई विशेषता नहीं है *। जाति और कुल त्ञाण नहीं बनते*। 
जाति-मद का घोर विरोध किया। ब्राहणों को अपने गणों के प्रमुख बना 
उन्होंने जाति-समन्वय का आदर्श उपस्थित किया । 

उन्होंने लोक-माषा में उपदेश देकर भाषा के उनन्‍्माद पर तीज प्रहार 
किया *| आचार-धर्म को प्रमुखता दे, उन्होंने विद्या-मद की बुराई की ओर 
स्पष्ट संकेत किया ""| 

लक्ष्य का विपर्यय सममाते हुए भगवान्‌ ने कहा--“जिस तरह कालकृट 
विष पीने वाले को मारता है, जिस तरह उल्टा ग्रहण किया हुआ शस्त्र 
शस्त्रधारी को ही घातक होता है और जिस तरह विधि से वश नहीं किया 
हुआ बैताल मन्त्रधारी का ही विनाश करता है, उसी तगह बिपय की पूर्ति के 
लिए ग्रहण किया हुआ धर्म आत्मा के पतन का ही कारण होता है ११” 

बंषम्य के विरुद्ध आत्म-तुला का मर्म सममाते हुए भगवान्‌ ने कहा-- 
“प्रत्येक दर्शन को पहले जान कर में प्रश्न करता हूँ,” है बादियों । तुर्म्ह सुख 
अग्रिय है या दुःख अप्रिय ! यदि तुम स्वीकार करते हो कि दुःख अग्रिय है 
तो तुम्हारी तरह ही सर्व प्राणियों को, सर्व भूतों को, सर्व जीबों को और सर्च 
सत्वों को दुःख महा भयंकर, अनिष्ट और अशान्तिकर है १*| यह सब समझ 
कर किसी जीव की हिंसा नहीं करनी चाहिए | 

इस प्रकार भगवान्‌ की वाणी में अहिंसा की समग्रता के साथ-साथ वेषम्य, 
जातिवाद, भाषावाद और हिंसक मनोभाव के विरुद्ध क्रान्ति का उच्चतम घोष 
था | उसने समाज की अन्तर चेतना को नव जागरण का संदेश दिया। 
तत्त्व-चर्चा का प्रवाह 

भगवान महावीर की तपः्यूत वाणी ने श्रमणों को आकृष्ट किया। 
“भगवान्‌ पार््व की परम्परा के भ्रमण भ्रगवान्‌ महावीर के तीर में सम्मिलित हो 
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गए १» अन्य तीर्थिक संन्‍्यासी भी मगबान्‌ की परिषद्‌ में आने लगे। 
अम्बड, १४ स्कृन्रक, पुदुगल*५ ओर शिव*९ झादि परित्राजक भगवान्‌ के 
पास आए, प्रश्न किए, और समाधान पा भगवान्‌ के शिक्ष्य बन गए. | 

कालोरायी आदि अन्य यूथिकों के प्रसंग भगवान्‌ के तत्त्व-शान की व्यापक 
चर्चा पर प्रकाश डालते हैं** | भगवान्‌ का तत्त्व-ज्ञान बहुत सूहम था | वह युग 
भी धर्म-जिशासुओं से भरा हुञ्रा था। सोमिल ब्राह्मण,१< तुंगिया नगरी के 
भ्रमणोपासक, *५ जयन्ती भराविका,*" माकन्दी,१" रोह, पिंगल** आदि 
श्रमणों के प्रश्न तत््व-शान की बहती धारा के स्वच्छ प्रतीक हैं। 


बिम्बसार-श्रेणिक 


भगवान्‌ जीवित धर्म थे। उनका संयम अनुत्तर था। वह उनके शिष्यों 
को भी संयममूर्ति बनाए हुए था। महानिर्ग्न्थ अनाथ के अनुत्तर संयम को 
देख कर मगध सम्राट बिम्वसार-- श्रेणिक भगवान्‌ का उपासक बन गया । वह 
जीवन के पूर्व-काल में बुद्ध का उपासक था। उसकी पद्दराजशी चेलणा महावीर 
की उपासिका थी। उसने सम्राद को जैन बनाने के अनेक प्रयज्ञ किये। 
सम्राट ने उसे बोद्ध बनाने के प्रयक्ष किये। पर कोई भी किसी और नहीं 
कुका | सम्राट ने महानिर्गन्ध अनाथ को ध्यान-लीन देखा। उनके निकट 
गए | वार्तालाप हुआ | अन्त में जेन बन गए. ११ 

इसके पश्चात्‌ श्रेरिक का जैन प्रबचन के साथ घनिष्ट सम्पर्क रहा | सम्राट 
के पुत्र और महामन्त्री अभयकुमार जैन थे। जैन-परम्परा में आज भी 
अभयकुमार की बुद्धि का वरदान मांगा जाता है। जैन-साहित्य में अभयकुमार 
सम्बन्धी अनेक घटनाओं का उल्लेख मिलता है **। 

भ्रणिक की २३ रानियां भगवान्‌ के पास प्रत्रजित हुई *७ उसके अनेक 
पुत्र भगवान्‌ के शिष्य बने **। सम्राट श्रेणिक के अनेक प्रसंग आगमों में 
उल्लिखित हैं *" | 
चैटक 


बेशाली १८ देशों का गणराज्य था| उसके प्रमुख महाराजा चेटक थे। 
बे भगबानू महावीर के मामा थे। जेन-आवबकों में. उन्रका प्रमुख स्थान.था। 
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वे बारह अती आवक थे। उनके सात कन्याए थीं। बे जैन के सिवाय किसी 
बूसरे के साथ अपनी कम्याओं का विवाह नहीं करते थे | 

श्रेणिक ने चेलशा को कूटनीतिक ढंग से व्याहा था। चेटक के सभी 
जामाता प्रारम्म से ही जैन थे। श्रेणिक पीछे जैन बन गया। 


चेटक की पुत्रियों चेटक के जामाताओ उनकी राजधानी 
के नाम के नाम के नाम 
प्रभावती उदायन सिंधु सौबीर 
पद्मावती दर्धिवाहन चम्पा 
मृगावती शतानीक कोशम्बी 
शिवा चण्ड प्रद्योत अचन्ती 
ज्येष्ठा भगवान्‌ के भाई नन्दिवर्धन. कुण्डग्राम 
सुज्येष्ठा ( साध्वी बन गई ) 
चेलणा बिम्बसार ( श्रेणिक ) मगध 


अपने दौहित्र कोणिक के साथ चेटक का भीपश संग्राम हुआ था। संग्राम 
भूमि में भी वे अपने ब्तों का पालन करते थे | अनाक्रमणकारी पर प्रहार 
नहीं करते थे। एक दिन में एक बार से अधिक शख््र-प्रयोग नहीं करते थे | 
इनके गणराज्य में जेन-धर्म का समुचित प्रसार हुआ | गणराज्य के अठारह 
सदस्य-नृष नो मन्लवी और नौ लिच्छतवी भगवान्‌ के निर्वाण के समय वहीं पौषध 
किये हुए थ | 
राज 

भगवान्‌ के पास आठ राजा दीक्षित हुए--इसका उल्लेख स्थानांग सूत्र मं 
मिलता है । उनके नाम इस प्रकार हैं :--( १) वीरांगकक ( २ ) वीरयशा 
(३ ) संजय (४) एशेयक (४ ) सेय (६ ) शिब (७) उदायन (८) 
शंख--काशीवर्धन | इनमें बीरांगक, वी रयशा और संजय--ये प्रसिद्ध हैं। टीकाकार 
अभयदेव यूरि ने इसके अतिरिक्त कोई विवरण प्रस्तुत नहीं किया है। एणेयक 
श्वेतविका नरेश प्रदेशी का सम्बन्धी कोई राजा धा। सेय अ्रमलकत्था नगरी 
का अधिपति था। शिक्ष हस्तिनापुर का राजा था। उसने सोचा--मैं 
वेभब से सम्पन्न हूँ, यह मेरे पूर्क्त शुभ कर्मों का फल है। मुझे अतंमान में 
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भी शुभ कम करने चाहिए। यह सोच राज्य पुत्र को सौंपा | स्वयं दिशा- 
प्रोक्षिति तापस बन गया। दो-दो उपबास की तपस्या करता और पारणा में 
पेड़ से गिरे हुए पतों को खा लेता, इस प्रकार की चर्या करते हुए. उसे विभंग 
अवधि-शान उत्पन्न हुआ | उससे उसने सात द्वीप और सात समुद्रों को देखा । 
यह विश्व सात द्वीप और सात समुद्र प्रमाण है, इसका जनता में पचार किया। 

भगवान्‌ के प्रधान शिष्य गौतम मिक्षा के लिए जा रहे थे। लोगों में 
शिव राजर्षि के सिद्धान्त की चर्चा सुनी | वे भिक्षा लेकर लौटे। भगवान्‌ से 
पूछा--भगवन्‌ ! द्वीप समुद्र कितने हैं ? भगवान्‌ ने कहय--असंख्य हैं। गौतम 
ने उसे प्रचारित किया। यह बात शिव राजर्षि तक पहुँची। वह संदिग्ध 
हुआ और उसका विभंग अवधि लुप्त हो गया। वह भगवान्‌ के समीप आया, 
वार्तालाप कर भगवान्‌ का शिष्य बन गया < | 

उदायन सिन्धु, सौवीर आदि सोलह जनपदों का अधिपति था | दस 
मुकटवद्ध राजा इसके आधीन थे | भगवान्‌ महावीर लम्बी यात्रा कर वहाँ 
पधारे | राजा ने भगवान्‌ के पास मुनिदीक्षा ली । 

वाराणसी के राजा शंख के बारे में कोई विवरण नहीं मिलता | अ्रन्तकृद्‌ 
दशा के अनुसार भगवान्‌ ने राजा अलक को वाराणसी में प्रजज्या दी थी | 
संभव है यह उन्हीं का दूसरा नाम है | 

उस युग में शासक-्सम्मत धर्म को अधिक महत्त्व मिलता था| इसलिए, 
राजाओ का धर्म के प्रति आकृष्ट होना उल्लेखनीय माना जाता | जैन-धर्म ने 
समाज को केबल अपना अनुगामी बनाने का यज्ञ नहीं किया, बह उसे ब्रती 
बनाने के पक्ष पर भी बल देता रहा। शाश्वत सत्यों की आराधना के साथ- 
साथ समाज के बत॑मान दोषों से बचने के लिए भी जैंन भ्राबक प्रयक्शील रहते 
थे। चारिज्िक उच्चता के लिए. भगवान्‌ महाबीर ने जो आचार-संहिता 
दी, बह समाज में मानसिक स्वास्थ्य का वातावरण बनाए रखने में क्षम है। 
बारह ब्रतों के अतिचार इस दृष्टि से माननीय हैं** | 

स्थूल प्राणातिपात-विर॒मण-त्रत के पांच प्रधान अतिचार हैं, जिन्हें भमणो- 
पासक को जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए,| वे इस 
प्रकार-हैं :««»( १) बन्धन-नल्यन्धन से बांधना ( २ )- बघ--पीटना ( ३ ) छवि- 
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झछेद--चमड़ी या अवयबों का छेदन करना (४) अतिभार--अ्रधिक भार 
लादना ( ४ ) भक्तपानविच्छेद--भोजन-पानी का विच्छेद करना--( श्राभित 
प्राणी को मोजन-पानी न देना ) 

द्वितीय स्थूल मृषावाद-विरमण ब्त के पांच प्रधान अतिचार हैं, जिन्हें 
श्रमणोपासक को जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए। 
बे इस प्रकार हैं :--(१) सहसाउभ्याख्यान--सहसा ( बिना आधार ) मिथ्या 
आरोप करना (२) रहस्याउभ्याज्यान--गुप्त मन्त्रणा करते देख कर आरोप 
लगाना अथवा रहस्य प्रकट करना (३) स्वदार-मन्त्रमेद--अपनी पक्षी का मर्म 
प्रकट करना (४) मृपोपदेश--असत्य का उपदेश देकर उसकी और प्रेरित 
करना और (५) कूट लेखकरण--भूठे खत--पत्र बनाना। 

तीसरे स्थूल अदत्तादान-विरमण ब्त के पाँच प्रधान अतिचार हैं। श्रमणों- 
पासक को उन्हें जानना चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए । 
बे इस प्रकार हैं: -(?) स्तेनाहत--चुराई हुई वस्तु खरीदना (२) तस्कर- 
प्रयोग--चोर की सहायता करना या चोरों को रख कर चोरी कराना 
(३) राज्य के आयात-निर्यात और जकात-कर आदि के नियमों के विरुद्ध व्यवहार 
करना अथत्रा परस्पर-जिरोधी राज्यों के नियम का उल्लंघन करना 
(४ ) कृद-ताोल कृटमान--खोट तोल-माप रखना और ( ५ ) तत्‌ प्रतिरूपक- 
व्यवहार--सहश वस्तुओं का व्यवहार--उत्तम वस्तु में हल्की का मिश्रण करना 
या एक वस्तु दिखा कर दूसरी देना | 

चतुर्थ स्थूल मैथुन-त्रिरमण ब्त के पाँच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए | व इस प्रकार हैं :-- 

( १ ) इतरपरियहीवागमन--थोड़े समय के लिए दूमरे द्वारा गहदीत 
अविवाहित स्त्री के साथ आलाप-संलापरूप गमन करना (२ ) अपरिण्दीता- 
गमन--करिमी के द्वारा अग्हीत वेश्पा आदि से आलाप संलापरूप गमन करना 
(३ ) अनंग-क्रीडधा--कामो तेजक आलिगनादि क्रीड़ा करना अ्रप्राकृतिक क्रीड़ा | 
( ४ ) पर वितव्राहकरण--पर संतति का विवाह करना--और ( ५ ) कामभोग- 
तीआमिलापा--काम-भोग की तीज आकांक्षा रखना | 


स्थूल परिग्रह-परिमाण तब्त के पांच अतिचार श्रमणीपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिर। वे इस प्रकार-हैं ;-- 
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( १ ) ल्षेत्रबास्तु-प्रमाणा तिक्रम--सेत्रवास्तु परिमाण का अतिक्रमण करना 
(२ ) दिरण्य-सुबर्ण-परमाणातित््म---चांदी और सोने के परिमाण का अतिक्रमण 

करना | ( ३) धनधान्य-प्रमाणातिका---धन, रुपये, पैसे, रलादि और धान्य के 
परिमाण का अतिक्रमण--उल्लंघन करना ( ४ ) द्विपद चत॒ष्पद प्रमाणातिक्रम-- 
द्विपद--त्तीौता, मैना, दासन्दासी और चत॒ष्पद--गाय, संस आदि पशुओं के 
परिमाण का अतिक्रमण--उल्लेंघन करना और (४ ) कुप्यप्रमाणातिक्रम--- 
घर के घत्तेन आदि उपकरणों के परिमाण का अतिक्रमण--उल्लंधन करना | 

छह दिगजत के पाँच अतिचार हैं, जो भ्रमणोपासक को जानने चाहिए और 
जिनका आचरण नहीं करना चाहिए | वे इस प्रकार हैं :--( १ ) ऊध्व-दिकू- 
प्रमाणातिक्रम--ऊध्व॑ दिशा के प्रमाण का अतिक्रमण (२) अधोदिक- 
प्रमाणातिक्रम--अधोदिशा के प्रमाण का अतिक्रमण (३) तिर्यगू-दिक- 
प्रमाणातिक्र--अन्य सर्वंदिशा-विदिशाओं के प्रमाण का अतिक्रमण 
(४ ) क्षेत्र-बृद्धि--एक दिशा में क्षेत्र घटा कर दूसरी में ब्ढना और 
(५) स्मृत्यन्तराधान--परिमाण के सम्बन्ध में स्मृति न रख आगे जाना | 

सातबाँ उपभोग परिभोग बत दो प्रकार का कहा गया है--भोजन से 
और कर्म से | उसमें से मोजन सम्बन्धी पाँच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :-- 
(१) सचित्ताहार--अत्याख्यान के उपरान्त--स चित्त--सजीव बनस्पति आदि का 
आहार करना ( २ ) सचित्त प्रतिबद्धाहार--सचित्त वस्तु के साथ लगी अचित्त 
वस्तु का भोजन करना--जैंसे शुझली सहित सूखे बेर या खज्र खाना। 
(३ ) अपक्वौषधि-मक्षण--अ्रझ्ि से न पकी औषधि--बनस्पति--शाकभाजी 
का भक्षण करना ( ४ ) दुष्पक्यीप धि-भक्षण--अ्रद्ध पकी औषधि--अनस्पति का 
भक्षण करना और (४ ) तुच्छौपधि--असार बनस्पति--शाकभाजी का भक्षण 
करना | 

कर्म-श्राश्नयी श्रमणोपासक को पन्द्रह कर्मादान जानने चाहिए और उनका 
आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :--( १) अंगार कर्म-- 
जिसमें अंगार--अभि का विशेष प्रयोग होता हो, ऐसा उद्योग या व्यापार 
(२) वन क्रमं+-जंगल, यृत्त बनस्पति बेचने का व्यापार, श्क्षादि काटने का 
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धंधा ( ३ ) शाकट-कर्म--गाड़ी आदि बाहन बनाने बेचने या चलाने का काम 
करना (४) भाटक कर्म--शाड़ा वगैरह वाहन भाड़े पर चलाने का काम 
(५) स्फोट-कमे---जिसमें भूमि खोदने, पर्वत आदि स्फोट करने का काम दो 
( ६ ) दन्त-बाणिज्य--हाथी दांत आदि आ्रणियों के अवयवों का व्यापार 
(७ ) लाज्षावाणिज्य--लाख बगैरह का व्यापार (८) रस-बाणिज्य--मदिरा वगैरह 
का व्यापार ( £ ) केशवाणिज्य--केश का व्यापार ( १० ) विष-बाणिज्य-- 
जहरीली बस्तुए' और शस्त्रादि का व्यापार ( ११) यन्त्रपीलन-कर्म--तिल, 
ऊख वगेरह पीलने का काम ( १२ ) निलछन कर्म--बेल आदि को नपुंसक 
करने का काम ( १३ ) दावामि वापन--बन आदि को अभि लगा साफ 
करने का धन्धा ( १४) सरदृहतालाब-शोषण--सरोवर, दह, तालाब आदि 
के शोषण का काम और ( १५) असतीजनपोपण--अ्राजीबिका के लिए 
बेश्यादि का पोषण अथवा पत्तियों का खेल-तलमाश), मांस, अण्डे आदि के 
व्यापार के लिए पोषण | 

आठवें अनर्थ विरमण जत के पांच अतिचार हैं। जिन्हें श्रमणोपासक को 
जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए | वे इस प्रकार हैं :-- 
( १ ) कन्दर्प --कामोत्तेजक बातें करना (२ ) कोौत्कुच्च--भौहें, नेत्र, मुंह, 
हाथ, पेर आदि को विकृत कर परिहास उत्पन्न करना (३ ) मौखरय--बाचा- 
लता, असंबद्ध आलाप (४) संयुक्ताधिकरण--हिंसा के साधन शख्रादि- 
तैयार रखना और (४ ) उपभोग परिमोगा-तिरिक्तता--उपभोग परिभोग 


वस्तुओं की अधिकता। 
नवर्य सामायिक ब्रत के पांच अतिचार हैं, जो श्रमणोपासक को जानने 


चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :-- 
( १ ) मनोदुष्पणिधान--मन की बुरी प्रवृत्ति (२ ) वारुष्प्रणिधान--वाणी 
की दुष्प्रवृत्ति तथा (३ ) कायदुष्प्रशिधान--काया की दुष्पव्ृत्ति की हो 
(४ ) स्मृतिअग्रकरण--सामायिक की स्मृति न रखना और ( ४ ) अनवस्थित- 
क्रण--प्ामायिक व्यवस्थित-नियत रूप से न करना | 

दसवें देशावकाशिक व्रत के पांच अतिचार श्रमणोपासक को जानने चाहिए 
ओर उनका आचरण नहीं करना चाहिए | मे इस प्रकार है “| १) झानयन- 
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प्रयोग---मर्यादित ज्षेत्र के बाहर से सन्देशादि द्वारा कोई वस्तु मंगाना 
( २ ) प्रेष्यण-प्रयोग--मर्यादित ज्षेत्र के बाहर भ्ृत्यादि द्वारा कुछ भेजना 
(३ ) शब्दानुपात--खांसी वगेरह शब्दों द्वारा मर्यादित क्षेत्र के बाहर किसी को 
मनोगत भाव व्यक्त करना (४ ) रूपानुपात--हूप दिखा कर अथवा इंगितों 
द्वारा मर्यादित क्षेत्र के बाहर किसी को मनोगत भाव प्रगट करना (४) बहिः 
पुदुगल प्र्षेप--कंकर आदि फेंक कर इशारा करना | 

स्थारहवें पीषधोपवास ब्रत के पांच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :--- 
(१ ) अप्रतिलेखित-दुष्प्रतलिखित-शय्या-संस्तारक-- वसति और कम्बल आदि 
का प्रतिलेखन---निरीक्षण न करना अथवा अच्छी तरह न करना ( २) अप्र- 
मार्जित-दुष्प्रमार्जित शय्या-संस्तारक-- बर्सात और कम्बल आदि वस्तुओं का 
प्रमार्जन न करना अथवा अ्रच्छी तरह प्रमार्जनन न करना ( ३ ) अप्रतिलेखित- 
दुष्प्रतलिखित-उच्चारप्रश्रवणभू मि---3च्चार---टट्टी की जगह और प्रश्नवण-पेशाब 
करने की जगह का प्रतिलेखन--निरीक्षण न करना अथवा अ्रच्छी तरह निरीक्षण 
न करना (४ ) अप्रमार्जित-दुष्प्रमार्णित उच्चारप्रखवणभूमि--ठट्टी की भूमि और 
प्रेशाब करने की भूमि का प्रमाजन न करना अथवा अच्छी तरह से प्रमाजन 
न करना (४ ) पौषधोपवास-सम्यक्‌अपालन--पोपधोपवास जत का विधिवत 
पालन नहीं कर्ना । 

बारहवें यथासंविभाग मत के पाँच अतिचार श्रमशणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :--- 
(१) सचित्त-निक्षेप--प्ताषु को देने योग्य आहारादि पर सचित बनस्पति बगैरह 
रखना (२) सचित्त-पिधान--आहार आदि सचित्त वस्तु से ढकना (३) कालाति- 
क्रम--साधुओं को देने के समय को टालना ( ४ ) परव्यपदेश---“यह वस्तु दूसरे 
की है'--ऐसा कहना और (४ ) मत्सरिता--माल्सर्यपूर्वक दान देना। 
संलेखना 
हि . अपश्चिममारणांतिक-संलेखनाजोपणाराधना के पाँच अतिचार 
प्रमणोपासक को जानने चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। 
वे इस प्रकार हैं :--( १) इहलोकाशंसा--मैं 'राजा होऊ--ऐसी इहलौकिक 
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कामना ( २ ) परलोकाशंसा-प्रयोग--'मैं देव होऊ/--ऐसी परलोक की इच्छा 
करना (३) जीविताशंसा-प्रयोग--'मैं जीवत रहूँ--ऐसी इच्छा करना 
(४) मरणाशंसा-प्रयोग--'मैं शीप्र मर “ऐसी इच्छा करना और 
( ४ ) कामभोगाशंसा प्रयोग--कामभोग की कामना करना? *| 

इनमें से कुछेक अतिचारों के वर्णन से केवल आध्यात्मिकता की पुष्टि 
होती है। किन्तु इसमें अधिकांश ऐसे हैं जो आ्राध्यात्मिकता की पुष्टि के साथ- 
साथ जीवन के व्यावहारिक पक्ष को भी समृन्नत बनाए रखते हैं। दिगश्नत के 
अतिचारो में आक्रमण, साम्राज्य-लिप्पा और मोग-विस्तार का भाव दिया 
है। ऊध्व दिशा और अधो दिशा में जाने के साधनों पर अंकुश लगाया 
गया है। इन ब्रतों ओर अतिचार--निपेधो का आज के चारित्रिक मूल्यों को 
स्थिर रखने में महत्त्वपूर्ण योग है | डा० अल्टेकर ने इसका अ्रंकन इन शब्दों 
में किया है--हमारें देश में आने वाले यूनानी, चीनी एवं मुसलमान या त्रियाँ 
ने बड़ी-बड़ी प्रशंसात्मक बातें कही हैं। इससे यह सिद्ध होता है कि सदाचार 
ओर तपस्या सम्बन्धी भगवान महावीर आदि महात्माओं के सिद्धान्त हमारे 
पृव॑जों के चरित्र में मूत्तिमन्त हुए थ। हम में यह दुर्वलता जो आज दिखाई 
पड़ रही है, चुद विदेशी दासता के कारण ही उत्पन्न हुई है। इसलिए समाज 
से भ्रशाचार को दूर करने के लिए आज आएुत्त के प्रचार की अत्वन्त 
आवश्यकता है २१” 

भगवान्‌ महावीर के युग में जेन-घम्म भाग्त के विभिन्‍न भागों में फैला | 
सम्राट अशोक के पुत्र सम्प्रति ने जेन-धर्म का सन्देश भारत से बाहर भी 
पहुँचाया। छस समय जेन मुनियो का विद्ारत्तेत्र भी विस्तृत हुआा। 
श्री विश्वम्भरनाथ पाण्डे ले अहिसक-परम्परा की चर्चा करते हुए लिखा है-- 
“३० सन्‌ की पहली शताब्दी में और उसके बाद के हजार वर्षों तक जैन-धर्म मध्य 
पूर्व के देशों में किसी न किसी रूप में यहूदी धर्म, ईसाई धर्म और इस्लाम धर्म 
को प्रभावित कर्ता रहा है |” प्रसिद्ध जमन इतिहास लेखक बान क्ेमर के 
अनुसार मध्यपूर्व में प्रचलित 'समानिया' सम्प्रदाय 'अमण! शब्द का अपश्रश 
है। इतिहास-लेखक जी० एफ० मूर लिखता है कि “हजरत ईसा के जन्म की 
शताब्दी से पूर्व ईराक, श्याम और फिलस्तीन में जैन-मुनि और बौद्ध-मिन्तु 
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सेंकड़ों की संख्या में फैले हुए थे। “सिया हत नाम ए. ना सिर”! का लेखक 
लिखता है कि इस्लाम धर्म के कलन्दरी तवके पर जैन-धर्म का काफी प्रमाव 
पड़ा था | कलंदर चार नियमों का पालन करते थे--साधुता, शुद्धता, सक्त्वता 
और दरिद्रता। वे अश्रहिंसा पर अखण्ड विश्वास रखते थे ११”? 

महात्मा ईसु क्राइस्ट जैन सिद्धान्तों के सम्पर्क में आये और उनका प्रभाव 
ले गए. थे। रामस्थामी अ्य्यर ने इस प्रसंग की चर्चा करते हुए लिखा है-- 
“यहूदियों के इतिहास लेखक 'जोजक्स' के लेख से प्रतीत होता है कि पूर्वकाल 
में गुजरात प्रदेश द्वाबिड़ों के ताब में था ओर गुजरात का पालीताणा नगर 
तामिलनाड प्रदेश के श्रधीन था। यही कारण है कि दक्षिण से दूर जा कर 
भी यहूदियों ने पालीताणा के नाम से ही “पलिस्टाहन” नाम का नगर बसाया 
ओर गुजरात का पालीतागा ही पेलिस्टाइन हो गया | गुजरात का पालीताणा 
जैनों का प्राचीन और प्रसिद्ध तीय॑ं-स्थान है। प्रतीत होता है कि ईसू 
खीप्ट ने इसी पालीताणा में आकर बाईबिल लिखित #० दिन के जैन उपबास 
द्वारा ज॑न शिक्षा लाभ की थी २१" 

जन-धर्म का प्रसार अहिसा, शान्ति, मेत्री ओर संयम का प्रसार था। 
इसलिए उस युग को भारतीय इतिहास का स्वर्ण-युग का कहा जाता है। 
पुरातत््व-विद्वान्‌ पी० सी० राय चौधरी के अनुसार--“यह धर्म धीरे-घीरें फेला, 
जिस प्रकार ईमाई-धर्म का प्रचार यूगोप में धीरे-पीरें हुआ | श्रेणिक, कुणिक, 
चन्द्रगुम, सम्प्रति, खार्वेल तथा अन्य राजाओं ने जेन-घमं को अपनाया | 
बे शताब्द भारत के हिन्दू-शासन के वेभवपूर्ण युग थ | जिन युगों में जेन-धर्म 
सा महान धर्म प्रचारित हुआ १४” 

कभी-कभी एक विचार प्रस्फुटित होता है--जैन-धर्म के अहिसा-सिद्धान्त 
ने भाग्त को कायर बना दिया पर यह सत्य से बहुत दूर है। अहिंसक कभी 
कायर नहीं होता । यह कायरता ओर उसके परिणामस्वरूप परतन्च्रता हिंसा 
के उतकर्प से, आपसी वेमनस्थ से आई ओर तब आई जब जंन-धर्म के प्रभाव 
से भारतीय मानस दूर हो रहा था | 

भगवान्‌ महावीर ने समाज के जो नैतिक मूल्य स्थिर किए, उनमें ये बातें 
सामाजिक ओर. राजनेतिक दृष्टि से भी अधिक महत्त्वपूर्ण थीं। पहिली संकल्प- 
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हिंसा का ह्याग--अनाक्रमण और दूसरी--परिग्रह का सीमाकरण | यह 
लोकतन्त्र या समाजबाद का प्रधान सूत्र है। वाराणसी संरक्ृत विश्व-विद्यालय 
के उपकुलपति आदित्यनाथ मा ने इस तथ्य को इन शब्दों में अमिव्यक्त किया 
है--'भारतीय जीवन में प्रश्ञा और चारिभ्य का समन्वय जेन और बौद्धों की 
विशेष देन है। जैन दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग-परम्परा का अन्‍न्धानुसरण 
नहीं है, प्रत्युत तक॑ और उपपत्तियों से सम्मत तथा बौद्धिक रूप से सन्तुलित 
दृष्टिकोण ही सत्य-मार्ग है। इस दृष्टिकोण की प्रासि तभी सम्भव हैं जब मिथ्या 
विश्वास पूर्णतः दूर हो जाय। इस बौद्धिक आधार-शिला पर ही अहिंसा, 
सत्य, अस्तेय, अह्मचयं, अपरिग्रह के बल से सम्यक्‌ चारित्र्य को प्रतिष्ठित किया 
जा सकता है। 

जन-धर्म का आचार-शास्त्र भी जनतन्त्रवादी भावनाओं से अनुप्राणित है। 

जन्मतः सभी व्यक्ति समान हैं और प्रत्येक व्यक्ति अपनी सामथ्य और रुचि के 

अनुसार गहस्थ था मुनि हो सकता है | 

अपरिग्रह सम्बन्धी जैन धारणा भी विशेषतः उल्लेखनीय है। आज इस 
बात पर अधिकाधिक बल देने की आवश्यकता है, जैसा कि प्राचीन काल के 
जैन विचारकों ने किया था। “परिमित परिग्रह” उनका आदर्श वाक्य था | 
जैन विचारकों के अनुसार परिमित्त-परिग्रह का सिद्धान्त प्रत्यक यहस्थ के 
लिए. अनिवार्य रूप से आचरणीय था। सम्मवतः भारतीय आकाश मं 
समाजवादी समाज के बिचारों का यह ग्रथम उदघोष था २०” 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्ति के विकास की क्षमता, आत्मिक समानता, 
क्षमा, मेत्री, विचारों का अनाग्रह आदि के बीज जैेन-धर्म ने बोए थे ! 
महात्मा गांधी का निर्मित्त पा, वे केवल भाग्त के ही नहीं, विश्व की राजनीति 
के क्षेत्र में पल्लवित हो रहे हैं । 
विस्तार और संक्षेप 

भगवान्‌ महावीर की जन्म-भूमि, तपोभूमि ओर विहारभूमि विहार था | 
इसलिए महावीर कालीन जैन-धर्मं पहले बिहार में पल्नवित हुआ | कालक्रम 
से वह बंगाल, उड़ीसा, उत्तरभारत, दक्षिणमभारत, गुजरात, महाराष्ट्र, मध्य- 
प्रान्‍्त और राजपूताने में फैला। विक्रम की सहस्वाब्दी के पश्चात्‌ शेत्र, 
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लिंगायत, वेष्शव आदि वैदिक सम्प्रदायों के प्रबल विरोध के कारण जैन धर्म 
का प्रभाव सीमित हो गया | अनुयायियों की अल्प संख्या होने पर भी जैन- 
धर्म का सेद्धान्तिक प्रभाव भारतीय चेतना पर व्याप्त रहा। बीच-बीच में 
अभावशाली जैनाचार्य उसे उद्बुद्ध करते रहे | विक्रम की बारहवीं शताब्दी में 
गुजरात का वातावरण जैन-धर्म से प्रभावित था | 

गूर्जर-नरेश जयसिंह और कुमारपाल ने जैन-घर्म को बहुत ही प्रश्नय दिया 
और कुमारपाल का जीवन जैन-आचार का प्रतीक बन गया था। सम्राद्‌ 
अकबर भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे | अमेरिकी दार्शनिक विलड्यूरेन्ट 
ने लिखा है--““अकबर ने जैनों के कहने पर शिकार छोड़ दिया था और कुछ 
नियत तिथियों पर पशु-त्याएँ रोक दी थीं। जेन-धर्म के प्रभाव से ही अकबर 
ने अपने द्वारा प्रचारित दोन-श्लाही नामक सम्प्रदाय में मांत-भक्षेण के निषेष 
का नियम रखा था १९ | 

जैन मंत्री, दए्डनायक और अधिकारियों के जीवन-ब्ृत्त बहुत ही विस्तृत 
हैं। वे विधर्मो राजाओं के लिए. भी विश्वास-पात्र रहे हैं। उनकी प्रामाणि- 
कता और क्तंव्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी। जैनत्व का अंकन पदार्थों से 
नहीं, किन्तु चारित्रिक मूल्यों स ही हो सकता है। 
जैन संस्कृति और कला 

. माना जाता है--आर्य भारत की उत्तर-पश्चिमी सीमा पर ई० सन्‌ से 

लगभग ३००० वर्ष पूर्व आये । आयों से पहले बसने वाले पूस, भद्र, उर्वश, 
सुहृच्ू , अनु, कुनाश, शंबर, नमुचि, बात्य आ्रादि मुख्य थे। जेन-घर्मों में बतों 
की परम्परा बहुत ही प्राचीन है। उसके संबाहक श्रमण ज़ती थे | उनका 
अनुगामी समाज आत्य था--यह मानने में कोई कठिनाई नहीं है | 

प्राग-वैदिक और वैदिक काल में तपो-धर्म का प्राबल्य था| तपो-धर्म का 
परिष्कृत विकास ही जैन-धर्म है--कुछ विद्वान ऐसा मानते हैं १९ | तपस्या 
जेन-साधना-पद्धति का प्रमुख अंग है। भगवान्‌ महाबीर दीघ-तपस्वी कहलाते थे | 
जैन-श्रमणों को भी तपस्वी कहा गया हैं) “तवे सूरा अणगारा” तप में शूर 
अणगार होते हैं--यह जैन-परम्परा का प्रसिद्ध वाक्य है | 

भगवान्‌ मद्गाबीर के समय में जैन-धर्म को निम्न न्थ-प्रवक्षय कहा जाता 
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था | बौद्ध-साहित्य में भगवान्‌ का उल्लेख “निर्गंठ नातपुत्त' के नाम से हुआ 
है। वर्तमान में वही निग्न न्थ-प्रक्चन जैन-धर्म के नाम से प्रसिद्ध है। 

ब्रात्य का मूल जत है। अत शब्द आत्मा के सान्निश्य और बाह्य जगत्‌ 
के दूरत्व का सूचक है। तप के उद्भव का मूल जीवन का समर्पण है। जैन- 
परम्परा तप को अहिंसा, समन्वय, मैत्री और क्षुमा के रूप म॑ं मान्य करती है। 
भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानपूर्ण तप का उतना ही विरोध किया है, जितना कि 
शानपूर्ण तप का समर्थन । अहिंसा पालन में बाधा न आये, उतना तप सब 
साधकों के लिए आवश्यक है । विशेष तप उन्हीं के लिए. है :--जिनमें आत्म- 
बल या दैहिक त्रिराग तीवतम हो। निरग्रन्थ शब्द अपरिग्रह और जैन शब्द 
कषाय-विजय का प्रतीक है। इस प्रकार जेन-संस्कृति आराध्यात्मिकता, त्याग, 
सहिष्णुता, अहिंसा, समन्वय, मैत्री, क्षमा, अपरिग्रह और आत्म-विजय की 
धाराओं का प्रतिनिधित्व करती हुई विभिन्‍न युगों में विभिन्‍न नामों द्वारा 
अभिव्यक्त हुई है। 

एक शब्द में जन-संस्कृति की आत्मा उत्सर्ग है। बाह्य स्थितियों में जय- 
पराजय की अनवरत श्रद्धला चलती है। वहाँ पराजय का अन्त नहीं होता । 
उमप्तका पर्थासान आत्म-विजय में होता है। यह निह्ठन्द्द स्थिति है। जंन- 
विचारधारा की बहुमूल्य देन संयम है | 

सुख का वियोग मत करो, दुःख का संयोग मत करो--मसबके प्रति संयम 
करो २“ | सुख दो ओर दुःख मिटाओं की भावना में आत्म-बिजय का माव 
नहीं होता | दुःख मिटाने की बात आर शोषण, उत्पीड़न तथा अपहरण, साथ- 
साथ चलते हैं। इधर शोपण और उधर दुःख मिटाने की बृत्ति--यह उच्च 
संस्कृति नहीं । 

सुख का वियोंग और दुःख का संयोग मत करो--यह भावना आत्म- 
विजय की प्रतीक है। सुख का वियोग किए. बिना शोषण नहीं होता, अधि- 
कारों का दरण ओर इन्द्र नहीं होता । 

सुख मत लूटो और दुःख मत दो--इस उदात्त-माबना में आत्म-विजय 
का स्वर जो है, वह है ही । उसके अतिरिक्त जगत्‌ की नेसर्शिक स्वतन्त्रता का 


भी महान निर्देश है.। 
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प्राणीमात्र अपने अधिकारों में रमणशील और स्वतन्त्र है, यही उनकी 
सहज सुख की स्थिति है। 

सामाजिक सुख-सुविधा के लिए. इसकी उपेक्षा की जाती है, किन्तु उस - 
उपेक्षा को शाश्वत-सत्य समझना भूल से परे नहीं होगा। 

वश प्रकार का संयम?९, दश प्रकार का संवर४" ओर दश प्रकार का 
विरमण है वह सब स्वात्मोन्मुखी बृसि है, या वह निद्ृत्ति है या है निबृत्ति- 
संवलित प्रवृत्ति | 

दश आशंस! के प्रयोग संसारोन्मुखी वृत्ति है५१ | जैन-संस्कृति में प्रमुख 
वस्तु है दृष्टिसम्पन्नता'--सम्यक दर्शन | संसारोन्मुखी बृत्ति अपनी रेखा पर 
और आत्मोन्मुखी वृत्ति अपनी रेखा पर अ्रवस्थित रहती है, कोई दुबिधा नहीं 
होती । अव्यवस्था तब होती है, जब दोनों का मूल्यांकन एक ही दृष्टि से 
किया जाय | संसारोन्मुखी वृत्ति में मनुष्य अपने लिए मनुप्येतर जीवों के 
जीवन का अधिकार स्वीकार नहीं करते) उनके जीवन का कोई मूल्य 
नहीं आँकते | दुःख मिटाने और सुखी बनाने की वृत्ति व्यावहारिक है, किन्तु 
कुद्ध-मावना, स्वार्थ और संकुचित बृत्तियों को प्रश्नय देनेवाली है। आरम्भ 
ओर परिग्रह--ये व्यक्ति को धर्म से दूर किये रहते हैं०१। बड़ा व्यक्ति अपने 
हित के लिए छोटे व्यक्ति की, बड़ा राष्ट्र श्रपने हित के लिए छोटे राष्ट्र की 
निर्मम उपेक्षा करते नहीं सकुचाता । 

बड़े से भी कोई बड़ा होता है और छोटे से भी कोई छीटा। बड़े द्वारा 
अपनी उपेक्षा देख छोटा तिलमिलाता है, किन्तु छोटे के प्रति कठोर बनते 
बह नहीं सोचता | यहाँ गतिरोध होता है। 

जैन विचारधारा यहाँ बताती है--दुःखनिवर्तन और सुख-दान की प्रवृत्ति 
को समाज की विवशात्मक अपेक्षा समझो, उसे पघ्रव-सत्य मान मत चलो | 
सुख मत लूटो, दुःख मत दो--इसे विकसित करों। इसका विकास होगा तो 
दुःख मिटाओ, सुखी बनाओ की भावना अपने आप पूरी होगी। दु/ःखी न 
बनाने की भावना बढ़ेगी तो दुःख अपने आप मिट जाएगा। सुख न लूटने 
की भावना हृढ़ होगी तो खुखी बनाने की आवश्यकता ही क्‍या होगी १ 

संत्तेप में तत्त्त्यह है--दुःख-सुख को ही जीबन का हास और विकास 
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मत समझो | संगम जीवन का विकास है और असंयम हास । असंयमी थोड़ों 
को व्यावहारिक लाभ पहुँचा सकता है, किन्तु वह छलना, क्रूरता और शोषण 
को नहीं त्याग सकता। 

संयमी थोड़ों का व्यावहारिक हित न साध सके, फिर भी वह सबके प्रति 
निशछल, दयालु ओर शोषण-सुक्त रहता है। मनुष्य-जीवन उच्च संस्कारी बने, 
इसके लिए. उच्च वृत्तियाँ चाहिए; जैसे :--- | 

(१) आर्जब या ऋजुभाव, जिससे विश्वास बढ़े। 

(२) मादंव या दयालुता, जिससे मैत्री बढ़े । 

(३) लाघव या नम्नता, जिससे सहृदयता बढ़े | 

(४) क्षमा या सहिष्णुता, जिससे थेय॑ बढ़ें | 

(५) शौच या पवित्रता, जिससे एकता बढ़े | 

(६) सत्य या प्रामाणिकता, जिससे निर्भयता बढ़े । 

(७) माध्यस्थ्य या आग्रह-हीनता, जिससे सत्य स्वीकार की शक्ति बढ़े [* 

किन्तु इन सबको संयम की अपेक्षा है। “एक ही साथे सब सर्घे” संयम 
की साधना हो तो सब सध जाते हैं, नहीं तो नहीं। जैन विचारधारा इस 
तथ्य को पूर्णता का मध्य-बिन्दु मान कर चलती है। अहिंसा इसी की उपज 
है४3, जो 'जैन-विचारण।' की स्वोपरि देन मानी जाती है। 

प्रवर्तक-धर्म पुण्य या स्वर्ग को ही अन्तिम साध्य मान कर रुक जाता था । 
उसमें जो मोज्ञ-पुरुषार्थ की भावना का उदय हुआ है, वह निवर्तक-धर्म या 
भ्रमण संस्कृति का ही अभाव है। 

अ्टिमा और मुक्ति--अमण-संस्कृति की ये दो ऐसी आलोक-रेखाएँ हैं, 
जिनसे जीवन के वास्तविक मूल्यों को देखने का अवसर मिलता है। 

जब जीवन का धर्म--अहिसा या कष्ट-सहिप्णुता और साध्य--मुक्ति या 
स्वातन्‍्ज्य बन जाता है, तब व्यक्ति, समाज और राष्ट्र की उन्‍नति रोके नहीं 
झुकती | आज की प्रगति की कल्पना के साथ ये दो धाराएँ और जुड़ जाये तो 
साम्य आयेगा, भोगपरक नहीं किन्तु त्यागप्रक; वृत्ति बढ़ेगी--दानमय नहीं 
किन्तु अग्रहणमय; नियन्त्रण बढ़ेगा--दूसरों का नहों किन्तू अपना । 

अहिंसा का विकास संयम के अधधार पर हुआ है | जमंन विद्वान अलबर्ट 
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स्वीजर ने इस तथ्य का बड़ी गम्भीरता से ग्रतिपादन किया है। उनके 
मतानुसार “यदि श्रहिंसा के उपदेश का आधार सचमुच ही करुणा होठी तो बढ़ 
समझना कठिन हो जाता कि उसमें मारने, कष्ट न देने की ही सीमाएँ कैसे 
बंध सकी और दूसरों को सहायता प्रदान करने की प्रेरणा से वह केसे बिलग 
रह सकी है ? यह दलील क्रि संन्यास की भावना मार्ग में बाधक बनती है, - 
सत्य का मिथ्या आभास माजन्न होगा। थोड़ी से थोड़ी करुणा भी इस संकुक्नित 
सीमा के प्रति विद्रोह कर देती | परन्तु ऐसा कमी नहीं हुआ | 


अतः अहिंसा का उपदेश केरुणा की भावना से उत्पन्न न होकर संसार से 
पवित्र रहने की भावना पर आधृत है। यह मूलतः कार्य के आचरण से. नहीं 


अधिकतर पूर्ण बनने के आचारण से सम्बन्धित है। यदि प्राचीन काल का 
धार्मिक भारतीय जीवित प्राणियों के साथ के सम्पक में अ्रकार्य के सिद्धान्त का 
हृढ़ता पूर्वक अनुसरण करता था तो वह अपने लाभ के लिए, न कि दूसरे 
जीवों के प्रति करुणा के भाव से। उसके लिए. हिंसा एक ऐसा कार्य था, जीं 
बज्ये था । 

यह सच है कि अहिंसा के उपदेश में सभी जीवों के समान स्वभाव को 
मान लिया गया है परन्तु इसका आविभांव करुणा से नहीं हुआ है। भारतीय 
संन्यास में अकर्म का साधारण सिद्धान्त ही इसका कारण है। 

अ्रहिंसा स्वतन्त्र न होकर करुणा की भावना की अनुयायी होनी चाहिए। 
इस प्रकार उसे वास्तविकता से व्यावहारिक विवेचन के क्षेत्र में पदापंशण करना 
चाहिए। नेतिकता के प्रति शुद्ध भक्ति उसके अन्तर्गत बरतमान मुसीबतों का 
सामना करने की तत्परता से प्रकट होती है | 

पर पुनर्वार कहना पड़ता है कि भारतीय विचारधारा हिंसा न करना और 
किसी को ज्ञति न पहुँचाना, ऐसा ही कहती रही है तभी घह शताब्दी गुजर 
जाने पर भी उस उच्च नेतिक विचार की अच्छी तरह स्क्ञा कर सकी, जो इसके 
साथ सम्मिलित है | 

जैन-धर्म में सर्व प्रथम भारतीय संन्यास ने आचारगत विशेषता प्रास की । 
जेन-घम्मं मूल से ही नहीं मारने और कष्ट न देने के उपदेश को महत् देखा है 
जब कि उप#िधदों में इसे मानों प्रसंशकश कह दिया गया है। साधारणतः यह 
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कैसे संगत हो सकता हैं कि यज्ञों में जिनका नियमित कार्य था पशु<त्या 
करना, उन ब्राह्मणों में हत्या न करते का विचार उठा होगा १ ्राह्षणों ने 
अहिंसा का उपदेश जैनों से ग्रहण किया होगा, इस विचार की ओर संकेत 
करने के पर्याप्त कारण हैं। 

हत्या न करने और कष्ट न पहुँचाने के उपदेश की स्थापना मानव के 
आध्यात्मिक इतिहास में महानतम अवसरों में से एक है। जगत्‌ और जीवन 
के प्रति ग्रनासक्ति और कार्य-त्याग के सिद्धान्त से प्रारम्भ होकर प्राचीन 
भारतीय विचारधारा इस महान्‌ खोज तक पहुँच जाती है, जहाँ आचार की 
कोई सीमा नहीं | यह सब उस काल में हुआ जब दूसरे अंचली में श्राचार की 
उतनी अधिक उन्नति नहीं हो सकी थी। मेरा जहाँ तक ज्ञान है जैन धर्म 
में ही इसकी प्रथम स्पष्ट अभिव्यक्ति हुई **| 

सामान्य धारणा यह है कि जैन-संस्कृति निराशाबाद या पलायनबाद की 
प्रतीक है | किन्तु यह चिन्तन पूर्ण नहीं है। जैन-संसक्ृति का मूल तत्त्ववाद है। 
कल्पनावाद में कोरी आशा होती हैं। तत्त्ववाद में आशा और निराशा का 
. यथार्थ अंकन होता है। ऋगस्वेद के गीतों में वतमान भावना आशाबादी है। 
उसका कारण तत्त्व-चिन्तन की अल्पता है। जहाँ चिन्तन की गहराई है वहाँ 
विषाद की छाया पाई जाती है। उषा को सम्बोधित कर कहा गया है कि बह 
मनुष्य-जीवन को क्ञीण करती है *५| उल्लास और विधाद विश्व के यथार्थ रूप 
हैं। समाज या वर्तमान के जीवन की भूमिका में केवल उल्लास की कल्पना 
होती है। किन्तु जब अनन्त अतीत और भविष्य के गर्भ में मनुष्य का चिन्तन 
गतिशील होता है, समाज के कृत्रिम बन्धन से उन्सुक्त हो जब मनुष्य व्यक्ति! 
स्वरूप की ओर दृष्टि डालता है, कोरी कल्पना से प्रसूत आशा के अन्‍्तरिक्ष 
से उत्तर वह पदार्थ की भूमि पर चला जाता है, समाज और वर्तमान की वेदी 
पर खड़े लोग कहते हैँ--यह निराशा है, पलायन है। तत्त्व-दर्शन को भूमिका 
में से निद्वारने वाले लोग कहते हैं कि यह वास्तविक आनन्द की ओर प्रयाण 
है | पूं औपनिषदिक विचारधारा के समर्थकों को अहद्विष्‌ (वेद से घृणा 
करने वाले ) देवनिन्द (देवताओं की निन्‍दा करने वाले ) कहा गया।| 
अगबान्‌ पाएवं उसी परम्परा के ऐतिहासिक व्यक्ति हैं। इनका समय हमें उस 
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काल में ले जाता है जब ब्राह्मण-प्रल्थों का निर्माण हो रहा था। जिसे 
पलायनवाद कहां गया | उससे उपनिषद्-साहित्य मुक्त नहीं रहा | 
परिग्रह के लिए. सामाजिक प्राणी कामनाएँ करते हैं। जेन उपासकों का 
कामना सूत्र है--- 
(१) कब मैं अल्प मूल्य एवं बहु मूल्य परिग्रह का प्रत्याख््यान करूँगा ४ *| 
(२ ) कब मैं मुण्ड हो रहस्थपन छोड़ साधुतत स्वीकार करूँगा *०| 
(३ ) कब मैं अपश्चिम-मारणान्तिक-संलेखना यानी अन्तिम अनशन में 
शरीर को कोसकर--जुटाकर और भूमि पर गिरी हुईं दक्ष की डाली की तरह 
अडोल रख कर मृत्यु की अभिलाषा न करता हुआ विचर्ूूूगा *<। 
जैनाचाय धार्मिक विचार में बहुत ही उदार रहे हैं। उन्होंने अपने 
अनुयायियों को केवल धार्मिक नेतृत्व दिया। उन्हें परिवतनशील सामाजिक 
व्यवस्था में कमी नहीं बांधा। समाज-व्यवस्था को समाज-शास्त्रियों के लिए 
सुरक्षित छोड़ दिया | धामिक विचारों के एकत्ब की दृष्टि से जैन-समाज है 
किन्तु सामाजिक बन्धनों की दृष्टि से जैन-समाज का कोई अस्तित्व नहीं है। 
जेनों की संख्या करोड़ों से लाखीं में हों गई, उसका कारण यह हो सकता है 
ओर इस सिद्धान्तवादिता के कारण वह धर्म के विशुद्ध रूप की रक्षा भी कर 
सका है। 
जेंन-संस्कृति का रूप सदा व्यापक रहा है| उसका द्वार सबके लिए खुला 
रहा है। भगवान्‌ ने अहिसा-घर्म का निरूपण उन सबके लिए. किया--जो 
आत्म-उपासना के लिए तत्पर थे या नहीं थे, जो उपासना-मार्ग सुनना चाहते 
थे या नहीं चाहते थे, जो शस्त्रीकरण से दूर थे या नहीं थे, जो परिग्रह की 
उपाधि से बन्धे हुए थे या नहीं थे, जो पीदूगलिक संयोग में फंसे हुए थे या 
नहों थे--अऔर सबको धार्मिक जीवन बिताने के लिए, प्रेरणा दी और उन्होंने 
कहा +-- 
(१) धर्म की आराधना में स्त्री-पुद्ष का भेद नहीं हो सकता | फलस्व॒रूप- 
श्रमण, श्रमणी, श्रावक और श्राविका--वे चार तीर्थ स्थापित हुए. ४* | 
(२) धर्म की आराधना में जाति-पांति का भेद नहीं हो सक्ता। 
फलस्वरूप सभी जातियों के लोग उनके संघ में प्रत्रजित हुए. ५"| 
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(३ ) धर्म की आराधना में क्षेत्र का भेद नहीं हो सकता | बह गाँव में भी 
की जा सकती है और अरण्य में भी की जा सकती है ५१| 
(४ ) धर्म की आराधना में वेष का भेद नहीं हो सकता। उसका 
अधिकार श्रमण को भी है, शहस्थ को भी है ४*| 
(४ ) भगवान्‌ ने अपने श्रमणों से कह्दा--धर्म का उपदेश जैसे पुण्य को 
दो, बैसे ही तुच्छ को दो | जैसे तुच्छ को दो, वैसे ही पुण्य को दो “१ | 
इस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाम्प्रदायिकता और जातीयता का 
अभाव है। व्यवहार-दृष्टि में जैनों के सम्प्रदाय हैं। पर उन्होंने धमे को 
सम्प्रदाय के साथ नहीं बांधा | वें जेन-सम्प्रदाय को नहीं, जैंनत्व को महत्त्व 
देते हैं। जेनत्व का अ्र्थ है--सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्-शान और सम्यक्‌ चारित्र 
की आराधना । इनकी आराधना करने वाला अन्य सम्प्रदाय के वेष में भी 
मुक्त हो जाता है, गहस्थ के वेष में भी मुक्त हो जाता है शास्त्रीय शब्दों में 
उन्हें क्रशः अन्य-लिग-सिद्ध और ग्रह-लिंग-सिद्ध कहा जाता है “४ ॥ 
इस व्यापक और उदार चेतना की परिणति ने ही जैन आचार्यों को यह 
कहने के लिए प्रेरित किया--- 
पक्षपातो नमे वीरें, न द्वेपः कपिलादिपु । 
युक्तिमद्‌ बचने यस्य, तस्य कार्यः परिग्रहः ॥ 
( हरिमद्र सूरि ) 
भव-बीजाह्ुर-जनना,  रागाद्ा: क्षयमृपागता यस्थ। 
ब्रह्मा बा विष्णु वां, हरों जिनो वा नमस्तस्मै॥ 
( आचार्य हेमचन्द्र ) 
स्वागम॑ रागमात्रेण, द्वेषमात्रात्‌ परागमम। 
न श्रयामस्त्यजामों वा, किन्तु मध्यस्थया दशा ॥ 
( उपाध्याय यशोचिजय ) 
महज ही प्रश्न होता है--जेंन-संस्कृति का स्वरूप इतना व्यापक और 
उदार था, तब वह लोक-संग्रह करने में अधिक सफल क्‍यों नहीं हुई १ 
इसके समाधान में कद्दा जा सकता हैं--जैन दर्शन की यूद्म सिद्धान्त- 
बादिता, तपोमार्ग की कढोरता, अहिंसा की सूक्मता और सामाजिक बन्धन 
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का अमाव--ये सारे तखव लोक संग्रहात्मक पद्ष को अशक्त करते रहे हैं। जेन- 
साधु-संघ का प्रचार के प्रति उदासीन मनोमाव भी उसके विस्तृत न होने का 
प्रमुख कारण बना है। 

कला विशुद्ध सामाजिक तत्त्व है। उसका धर्म या दर्शन से कोई सम्कस्ध 
नहीं है। पर धर्म जब शासन बनता है, उसका अनुगमन करने बाला समाज 
बनता है, तब कला भी उसके सहारे पल्लवित होती है। 

जैन-परम्परा में कला शब्द बहुत ही व्यापक अर्थ में व्यवद्वत हुआ है। 
भगवान्‌ ऋषभदेब ने अपने राजख-काल में पुरुषों के लिए वहत्तर और स्थ्रियों 
के लिए चौसठ कलाओं का निरूपण किया “७| टीकाकारों ने कला का अर्थ 
वस्तु-परिशान किया है। इसमें लेख, गणित, चित्र, नृत्य, गायन, युद्ध, काव्य, 
वेष भूषा, स्थापत्य, पाक, मनीरंजन आदि अनेक परिज्ञानों का समावेश किया 
गया है। 

धर्म मी एक कला है। यह जीवन की सबसे बड़ी कला है। जीबन के 
सारस्थ की अनुभूति करने वाले तपस्वियों ने कहा है--जो व्यक्ति सब कलाओं 
में प्वर धर्म-कला को नहीं जानता, वह बहत्तर कलाओं में कुशल होते हुए भी 
अकुशल है “*| जैन-धर्म का आत्म-पक्त धर्मकला के उन्नयन में ही संलन 
रहा। बहिरंग-पक्षु सामाजिक होता है। समाज-विस्तार के साथ साथ ललित 
कला का भी विस्तार हुआ | 
चित्र-कला 

जैन-चित्रकला का भ्रीगणेश तत्त्ब-प्रकाशन से होता है। गुर अपने शिक्ष्यों 
को विश्व-व्यवस्था के तत्त्व स्थापना के द्वारा सममाते हैं। स्थापना तदाकार 
और अ्रतदाकार दोनों प्रकार की द्ोती है। तदाकार स्थापना के दो प्रयोजन हैं--- 
तत्त्य-प्रकाशन और स्मृति । तत्त्व-प्रकाशन-हेतुक स्थापना के श्राधार पर चित्र- 
कला और स्मृत्ति हेतुक स्थापना के आधार मूर्तिकला का बिकास हुआ | ताडपन्न 
और पन्नों पर प्रम्थ लिखें गए और उनमें चित्र किये गए। विक्रम की दूसरी 
सहत्लाब्दी में हजारों ऐसी प्रतियां लिखी गई, जो कलात्मक चित्राकृतियों के 
कारण अस्तुत्य सी हैं । | 
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ताडपन्नीय या पत्रीय प्रतियों के पद्दों, चातुर्मासिक प्रार्थनाओं, कल्याण- 
मन्दिर, भक्तामर आदि सखतोत्रों के चित्रों को देखे बिना मध्यकालीन चित्र-कला 
का इतिहास अधूरा ही रहता है। 

योगी मारा गिरिगुहा ( रामगढ़ की पहाड़ी, सरगुजा ) श्लौर सितन्ननासल 
( पद्दुकोट राज्य ) के भित्ति-चित्र अत्यन्त प्राचीन व सुन्दर हैं। 

चित्र-कला की विशेष जानकारी के लिए जैन चित्रकल्पद्रुम देखना चाहिए | 
लिपि-कला 

अच्चुर-विन्यास भी एक सुकुमार कला है। जेन साधुओं ने इसे बहुत ही 
विकसित किया। सौन्दर्य और सूहमता दोनों दृष्टियो से इसे उन्नति के शिखर 
तक ले गए. । 

पन्द्रह सो वर्ष पहले लिखने का कार्य प्रारम्भ हुआ और वह अब तक 
विकास पाता रहा है। लेखन-कला म॑ यतियों का कौशल विशेष रूप में 
प्रस्फुटित हुआ है। 

तेरापन्थ के साधुओं ने भी इस कला में चमत्कार प्रदर्शित किया है। 
सूह््म लिपि में ये अग्रणी हैं। कई मुनियों ने ११ इंच लम्बे व ५ इच चोौड़े 
पन्‍ने में लगभग ८० हजार अक्ञर लिखे हैं। ऐसे पत्र आज तक शअ्रपूर्व माने 
जाते रहे हैं । 
मूत्ति-कला और स्थाप्रत्य-कला 

कालक्रम से जेन-परम्परा में प्रतिमा-पूजन का कार्य प्रारम्भ हुआ। 
सिद्धान्त की दृष्टि से इसमें दो धाराए' हैं। कुछ जैन सम्प्रदाय मूत्ति-यूजा 
करते हैं और कुछ नहीं करते | किन्तु कला की दृष्टि से यह महत्त्वपूर्ण 
चविधय है। 

वरतमान में सबसे प्राचीन जैन-मूर्ति पटना के लोहनीपुर स्थान से प्राप्त हुई 
है। यह मूर्त्ति मौयं-काल की मानी जाती है और पटना म्यूजियम में रखी हुई 
है। इसकी चमकदार पालिस अभी तक भी ज्यों की त्यों बनी है। लाहौर, 
मथुरा, लखनऊ, प्रयाग ब्रादि के म्यूजियमों में भी अनेक जैन-मूर््तियां मौजूद हैं | 
इनमें से कुछ गुप्त कालीन हैं। श्री वासुदेव उपाध्याय ने लिखा है कि मथुरा 
में २४ वें तीर्थंकर वर्धमान मद्दावीर की एक मूर्ति मिली है जो कुमारगुप्त के 
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समय में तैयार की गई थी। वास्तव में मथुरा में जैन मूर्ति-कला की दृष्टि से 
भी बहुत काम हुआ है। श्री.रायक्ृष्ण;स ले लिखा है कि मथुरा की शुंग- 
कालीन कला मुख्यतः जैन-सम्प्दाय की है" * | 

खण्डगिरि और उदयगिरि में ई० पू० श्यप-३० तक की शुंग-कालीन 
मूर्ति-शिल्प के अदभुत चातुर्य के दर्शन होते हैं। वहाँ पर इस काल की कटी 
हुई सौ के लगभग जैन गुफाएः हैं, जिनमें मूत्ति-शिल्प भी हैं। दक्षिण भारत 
के अलगामले नामक स्थान में खुदाई से जो जैन-मूर्सियां उपलब्ध हुई हैं, उनका 
समय ई० पू० ३००-२०० के लगभग बताया जाता है। उन मूर्सियों की 
सोम्याकृत्ति द्राविड़कला में अनुपम मानी जाती है। श्रवण बेलगोला की प्रसिद्ध 
जैन-मूर्ति ती संसार की अदभृत वस्तुओं में से है। बह अपने अनुपम सौन्दर्य 
और अदभृत शान्ति से प्रत्येक व्यक्ति को अपनी ओर आकृष्ट कर लेती है । 
यह विश्व को जेन मूर्सि-कला की अनुपम देन है। 

मौर्य और शुंग-काल के पश्चात्‌ भारतीय मूर्सि-कला की मुख्य तीन 
धाराए' हैं ;-- 

(१ ) गांधार-कला--जो उत्तर-पश्चिम में पनपी | 

( २ ) मधुरा-कला--जो मथुरा के समीपवर्तो क्षेत्रों में विकसित हुई। 

( ३ ) अमरावती की कला--जो कृष्णा नदी के तट पर पल्लवित हुई । 

जैन मूत्ति-कला का विकास मथुरा-कला से हुआ | 

जेन स्थापत्य-कला के सर्वाधिक प्राचीन अवशेष उदयगिरि, खण्डगिरि 
एवं जूनागढ़ की गुफाश्ं में मिलते हैं। 

उत्तरवर्ती स्थापत्य की दृष्टि से चित्तौड़ का कीर्ति-स्तम्भ, आबू के मन्दिर 
एवं राणकपुर के जैन मन्दिरों के स्तम्भ भारतीय शैली के रक्षक रहे हैं। 


१३४--१४५ 


संघ व्यवस्था और, चर्या 


भगवान्‌ महावीर के समकालीन 
धर्म-सम्प्रदाय 

संघ-ध्यवस्था और संस्कृति का 
इननयन 

समाचारी 

आचार्य के छह कर्तव्य 
दिनचर्या 

श्रावक-संघ 

श्रावक के छह गुण 

शिष्टाचार 

जेनपर्व 


भगकान्‌ महावीर के समकालीन धर्म-सप्रदाय 

भगवान्‌ महावीर का युग धार्मिक मतवादों और कर्मकाण्डों से संकुल था | 
बौद्ध साहित्य के अनुसार उस समय तिरेसठ अमणु-सम्प्रदाय बिग्रमान थे * | 
जेन-साहित्य में तीन सौ तिरेसठ धर्म-मतबादों का उल्लेख मिलता है *| यह 
मेदोपमेद की विस्तृत चर्चा है। संक्षेप में सारे सम्प्रदाय चार बर्णों में समाते थे | 
भगवान्‌ ने उन्हें चार समवसरण कहा है | वे हैं :-- 

(१) क्रियावाद ( २ ) अक्रियावाद ( ३) विनयवाद 
(४ ) अशानवाद ?| 

बोद्ध साहित्य भी संक्षिम दृष्टि से छह श्रमण-सम्प्रदायों का उल्लेख करता 
है। उनके मतवाद ये हैं :--- 

(१) अक्रियाबाद (२) नियतिवाद (३ ) उच्छेदवाद (४) अ्रन्योन्यवाद 
(४) चातुर्याम संवरवाद (६) विक्षेपवाद । 

ओर इनके आचार्य क्रमशः ये हैं :-- 

( १ ) पूरण कश्यप ( २) मक्खलिगोशाल ( ३) अजित केश कंबलि 
(४ ) पकुघकात्यायन ( ४ ) निग्नन्थ ज्ञात पुत्र (६ ) संजयवेल्विपुत्र ”! 

अक्रियाबाद और उच्छेदवाद--ये दोनों लगभग समान हैं। 

इन्हें अनात्मवादी या नास्तिक कहा जा सकता है। दशाश्रुत स्कन्‍्घ 
( छठी दशा ) में अक्रियावाद का बणन इस प्रकार हैं :-- 

नास्तिकवादी, नास्तिक ग्रज्ञ, नास्तिक दृष्टि, नो सम्यग॒वादी, नो 
नित्यवादी--उच्छेदवादी, नो परलोकवादी--ये अ्रक्रियाबादी हैं| 

इनके अनुसार इहलोक नहीं है, परलोक नहीं है, माता नहीं है, पिता नहीं 
है, अरिहन्त नहीं है, चक्रवर्तो नहीं है, बलदेव नहीं है, वासुदेव नहीं है, नरक 
नहीं है, नेरयिक नहीं है, सुकृत और दुष्कृत के फल में अन्तर नहीं है, सुचीर्ण 
कर्म का अच्छा फल नहीं होता, दुश्चीण कर्म का चुरा फल नहीं होता, कल्याण 
और पाप अफल हैं, पुनर्जन्म नहीं है, मोक्ष नहीं है “। 

आज कृतांग में अकिग्राब्ाद के कई मतवादों का वर्णन है । बहाँ अलात्मवाद, 
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आत्मा के अकतृ त्ववाद, मायावाद, बन्ध्यवाद या नियतवाद--इन सबको 
अक्रियावाद कहा है *| 

नियतिवाद की चर्चा भगवती (१५) और उपासक दशा (७) में 
मिलती है। 

अन्योन्यवाद सब पदार्थों को बन्ध्य और नियत मानता है, इसलिए, उसे 
अक्रियावाद कहते हैं। इनका वर्णन इन शब्दों में है--सूर्थ न उदित होता 
है और न अ्रस्त होता है,* चन्द्रमा न बढ़ता है और न घटता है, जल प्रवाहित 
नहीं होता है, वायु नहों बहती है--यह समूचा लोक बन्ध्य और नियत है <| 

विक्षेपवाद का समावेश अज्ञानवाद में होता है। सूत्र कृतांग के अनुस[र--- 
“अज्ञानवादी तके करने में कुशल होने पर भी असंबद्धभाषी हैं | क्योंकि वे 
स्वयं सन्देह से परे नहीं हो सके हैं* | यह संजयवेलह्िपुत्र के अभिमत की ओर 
संकेत है *" 

भगवान्‌ महावीर क्रियाबाद, अक्रियावाद, विनयवाद, और अ्रशानवाद 
की समीक्षा करते हुए. दीघंकाल तक संयम में उपस्थित रहे *९*| भगवान्‌ ने 
क्रियावाद का मार्ग चुना। उनका आचार आत्मा, कर्म, पुनर्जन्म और 
मुक्ति के सिद्धान्त पर स्थिर हुआ । उनकी संस्कृति को हम इसी कसौटी पर 
परख सकते हैं । 

कुछेक विद्वानों की चिन्तनधारा यह है कि यज्ञ आदि कमंकाएडो के 
विरोध में जेन-धर्मं का उद्भव हुआ | यह अ्रमपूर्ण है। अहिंसा और संयम 
जैन-संस्क्ृति का प्रधान सूत्र है। उसकी परम्परा भगवान्‌ महावीर से बहुत ही 
पुरानी है। भगवान्‌ ने अपने समय की बुराइयों व अविवेकपूर्ण धार्मिक 
क्रियाकाण्डों पर हिंसाग्रधान यज्ञ, जातिवाद, भाषावाद, दास-अ्रथा आदि पर 
तीव्र प्रहार किया किन्तु यह उनकी अहिंसा का समग्र रूप नहीं है। यह केवल 
उसकी सामयिक व्याख्या है। उन्होंने अहिंसा की जों शाश्वत व्याख्या दी 
उसका आधार संयम की पूर्णंता है। उसका संबंध उन्होंने उसीसे जोड़ा है 
जो पाश्वनाथ आदि सभी तीर्थकरों से प्रचारित की गई** | 

भारतीय संस्कृति वैदिक और प्रागूवैदिक दोनों धाराओं का मिश्रित रूप 
है। भ्रमण ंस्क्ृति प्राग वैदिक है। मगवान्‌ महावीर उसके उन्नायक थे | 
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उन्होंने प्राचीन परम्पराओं को आगे बढ़ाया | अपने सम सामयिक विचारों की 
परीक्षा की और उनके आलोक में अपने अमिमत जनता को सममझाए। उनके 
विचारों का आलोचना पूर्वक विवेचन सूत्र कृतांग में मिलता है। वहाँ पंच 
महाभूतवाद१ १, एकात्मबाद* *, तजीवतच्छरीरवाद "०४, अ्रकारकपाद"* १, 
पष्टात्मवाद*०, नियतिवाद* <, सुष्टिवाद' *, कालवाद, स्वमाववाद, यह्च्छा- 
बाद, प्रकृतिवाद आदि अनेक विचारों की चर्चा और उन पर भगवान्‌ का 
दृष्टिकोण मिलता है। 
संध-व्यवस्था और संस्कृति का उन्नयन 

संस्कृति की साधना अकेले में हो सकती है पर उसका विकास अकेले में 
नहीं होता, उसका प्रयोजन ही नहीं होता, वह समुदाय में होता है। समुदाय 
मान्यता के बल पर बनते हैं। असमानताओं के उपरान्त भी कोई एक समा- 
नता आती है और लोग एक भावना में जुड़ जाते हैं । 

जैन मनीषियों का चिन्तन साधना के पक्ष में जितना बैयक्तिक है, उतना 
ही साधना-संस्थान के पक्ष में सामुदायिक है। जैन तीर्थंकरों ने धर्म को एक 
ओर वेयक्तिक कहा, दूसरी ओर तीर्थ का प्रवर्तन किया--अ्रमणु-अ्रमणी और 
श्रावक-श्राविकाओं के संघ की स्थापना की | 

जैन साहित्य में चर्या या सामाचारी के लिए “विनय शब्द का प्रयोग होता 
है। उत्तराष्ययन के पहले और दशवैकालिक के न्वें अध्ययन में विनय का 
सूछम-दृष्टि से निरूपण किया गया है। विनय एक तपस्या है। मन, वाणी 
ओर शरीर को संयत करना विनय है, यह संस्कृति है। इसका बाह्य रूप 
लोकोपचार विनय है। इसे सभ्यता का उन्नयन कहा जा सकता है। इसके 
सात रूप हैं :--- 

१-अभ्यासवर्तिता-+अपने बड़ों के समीप रहने का मनोभाव | 

२-्यरछुन्दानुव तिता-- अपने बड़ों की इच्छानुसार प्रश्नत्ति करना | 

३--कार्य-हैतु-गुरु के दारा दिये हुए ज्ञान आदि काये के लिए उनका 
सम्मान करना | 

ड---तप्रतिकतु ता-+कतश होना, उपकार के: प्रति” कुछ “करने का 
मनोभाव रखना | 
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४--आर्त्त-गवेषणता--आत्ते व्यक्तियों की गधेषणा करना। 
* ६--देश-कालश्ता--देश और काल को समझ कर काय करना। 
७---सर्बार्थ-प्रतिलोमता--सब श्रथों में प्रयोजनों के अनुकूल प्रशृत्ति 
करना* ९ | ट 


सामाचारी 


श्रमण-संघ के लिए दस प्रकार की सामाचारी का विधान है** | 
१-आवश्यकी--उपाश्रय से बाहर जाते समय आ्रावश्यकी--अआवश्यक कार्य 
के लिए, जाता हूँ--कहे । 
२-नैषेधिकी--कार्य से निबृत्त होकर आए तब नेपेधिकी--मैं निबृत्त हो चुका 
हैं--कहे । 
३-आपच्छा--अपना कार्य करने की अनुमति लेना। 
४-प्रतिपृच्छा--दूसरों का कार्य करने की अनुमति लेना | 
५४-छुन्दना--मभिन्षा में लाए आहार के लिए, साधर्मिक साधुओं को आमंत्रित 
करना । 
६-इच्छाकार--कार्थ करने की इच्छा जताना, जैसे :--आरप चाहे तो में 
आपका कार्य करूं 2 
७-मिथ्याकार--भूल हो जाने पर स्वयं उसकी आलोचना करना | 
८-तथाकार---आचार्य के बचनों को स्वीकार करना | 
६-अभ्युत्थान--आचाय आदि गुरुजनों के आने पर खड़ा होना, सम्मान 
करना । 
१०-उपसम्पदा--जशान आदि की प्राप्ति के लिए गुरु के समीप बिनीत भाव से 
रहना अथवा दूसरे साधुगणो में जाना। 
जैसे शिष्य का आचार्य के प्रति कर्तव्य होता है, वेस ही आचय का भी 
शिष्य के प्रति कर्सब्य होता है। आचार्य शिक्ष्य को चार प्रकार की बिनयन 
प्रतिपत्ति सिखा कर, उऋण होता है :-- 
* :६“-आचार“ब्रियय २-“अुत-विनव ३-विज्लेपणा-बिनय और ४“-दोष- 
निर्ात-विनय १ * | | 
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आचार-बिनय के घार प्रकार हैं :-- 

(१ ) संयम सामाचारी---संयम के आचरण की विधि। 

( २ ) तप सामाचारी--तपश्चरण की ब्रिधि। 

( ३ ) गण सामाचारी--गण की व्यवस्था की बिधि। 

(४ ) एकाकी विहार सामाचारी--एकल विहार की विधि। 
: श्रुत-विनय के चार प्रकार हैं :--- 

( १ ) सूत्र पढ़ाना। 

(२ ) अर्थ पढ़ाना । 

(३ ) हितकर विषय पढ़ाना। 

(४ ) निःशेष पढ़ाना--विस्तार पूर्वक पढ़ाना | 

विक्षेपणा-विनय के चार प्रकार हैं :-- 

(१ ) जिसने धर्म नहीं देखा, उसे धर्म-मार्ग दिखा कर सम्यक्त्ी बनाना | 
( २ ) जिसने धर्म देखा है, उसे साधर्मिक बनाना । 

(३ ) धर्म से गिरे हुए को धर्म में स्थिर करना । 

(४ ) धर्म-स्थित व्यक्ति के हित, सुख और मोक्ष के लिए. तत्पर रहना | 
दोप-निर्घात-विनय के चार प्रकार हैं :--- 

( * ) कुपित के क्रोध को उपशान्त करना | 

( २ ) दुष्ट के दोष को दूर करना । 

(३ ) आकांक्षा का छेदन करना। 

(४ ) आत्मा को श्रेष्ठ मार्ग में लगाना | 


आचार्य के छह कर्तव्य 


संघ की व्यवस्था के लिए. आचार्य को निम्नलिखित छह बातों का ध्यान 
रखना चाहिए :--- 
१--सुत्रार्थ स्थिरीकरण--सूत्र के विधादग्स्त अथे का निश्चय करना श्रथवा 
सूत्न और अर्थ में चतुर्विधसंध को स्थिर करना | 
२-+विगय---सबके साथ नम्नता से व्यवहार करमा। 
“३“-मुर-पूजा--कपने बढ़े अर्धात्‌ स्थदिर-साधुख्कें की भक्ति करता [ 
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४--शैक्ष बहुमान--शिक्षा-अहण करने वाले और नव दीक्षित साधुओं का 

सत्कार करना | 
४--दानपति श्रद्धा कृद्धि--दान देने में दाता की श्रद्धा बढ़ाना | 
६--जबुद्धिबलवर्द्धन--अपने शिष्यों की बुद्धि तथा आध्यात्मिक शक्ति को 
बढ़ाना* ? | 

शिष्य के लिए चार प्रकार की विनय-प्रतिपत्ति आवश्यक होती है। --+ 

१-उपकरण-उत्पादनता २-सहायता ३-वर्णु-संजजलनता ४-भारपधत्यव- 
रोहणता | 

उपकरण-उत्पादन के चार प्रकार हैं :--- 

(१ ) अनुत्पन्न उपकरणों का उत्पादन । 

(२ ) पुराने उपकरणों का संरक्षण और संघ गोपन करना। 

(३ ) उपकरण कम हो जांए तो उनका पुनरुद्धार करना। 

(४ ) यथाविधि संविभाग करना | 

सहायता के चार प्रकार हैं :-- 

( १ ) अनुकूल बचन बोलना ! 

(२ ) काया द्वारा अनुकूल सेवा करना। 

(३ ) जैसे सुख मिले वैसे सेवा करना | 

(४ ) अकुटिल व्यवहार करना | 

वर्णु-संज्वलनता के चार प्रकार है :-- 

( १) यथार्थ गुणों का वर्णन करना | 

(२ ) अवरणुंवादी को निरुत्तर करना। 

(३ ) यथार्थ गुण वर्णन करने वालों को बढ़ावा देना । 

(४ ) अपने से वृद्धों की सेवा करना | 

भारप्रत्यवरोहणता के चार प्रकार हैं :-- 

(१३०) निराधार या परित्यक्त साधुओं को. आगश्रय्न देना |. 

(२ ) नव दीक्षित साधु को आचार-गोचर की विधि सिखाना | 

(३ ) स्प्रधमिंक के रुण हो जाने पर उसकी यथाशक्ति सेवा करना | 

(४ ) वाधर्मिकों में परस्पर छलड उत्पस्न दोने पर. किसी का पहु-्जल 
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बिना मध्यस्थ भाव से उसके उपशमन, क्मायाचना आदि का प्रयत् करना, 
ये मेरे साधरमिक किस प्रकार कलह-मुक्त होकर समाधि सम्पन्न हों, ऐसा चिन्तन 
करते रहना** | 


दिनचर्या 


अपर रात्र में छठ कर आत्मालोचन ब धर्म जागरिका करना--यह चर्या 
का पहला अंग है*५ | स्वाध्याय, ध्यान आदि के पश्चात्‌ आबश्यक कर्म 
करना" | आवश्यक--अश्रवश्य करणीय कम छह हैं :--- 

१--सामा यिक--समभाव का अभ्यास, उसकी प्रतिश का पुनराव्तन | 

२--चतुर्विशस्तव--चौबीस तीर्थंकरों की स्तृति। हा 

३-जन्दना--आचार्य को दशावत्ते-अन्दना | 

४--अतिक्रमण--कृत दोषों की आलोचना | 

भू--का योत्सगे-काया का स्थिरीकरण-स्थिर चिन्तन | 

६--प्रत्याख्यान--त्याग करना । 

इस आवश्यक कार्य से निवृत्त होकर सूर्योदय होते-होते मुनि भाण्ड- 
उपकरणों का प्रतिलेखन करे, उन्हें देखे । उसके पश्चात्‌ हाथ जोड़ कर गुरु से 
पूछे--मैं क्या कहूँ ? आप मुके आजा दें--मैं किसी की सेवा में लगूँ या 
स्वाध्याय में ? यह पूछने पर आचाय॑ सेवा में लगाए तो अम्लान-भाव से 
सेवा करे और यदि स्वाध्याय में लगाए तो स्वाध्याय करे ९०) दिनचर्या के 
प्रमुख अंग हैँ--स्वाध्याय और ध्यान | कहा है :-- 

स्वाध्यायाद्‌ ध्यानमध्यास्तां, ध्यानात्‌ स्वाध्याय मामनेत्‌ | 

ध्यान-स्वाध्याय-संपत्त्या, परमात्मा प्रकाशते ॥ 

स्वाध्याय के पश्चाल्‌ ध्यान करे और ध्यान के पश्चात्‌ स्वाध्याय | इस 
प्रकार ध्यान और स्वाध्याय के क्रम से परमात्मा प्रकाशित हो जाता है। 
आगमिक काल-विभाग इस प्रकार रहा है--दिल़ के पहले पहर में स्वाध्याय 
करें, दूसरे में ध्यान, तीसरे में मिक्षा-चर्या और चौथे में फिर स्वाध्याय *<| 

रात के पहले पहर में स्वाध्याय करे, दूसरे में ध्यान, तीसरे में नींद ले और 
चौथे में फिर स्वाध्याय करे १* 

पूवे राज में मी आवश्यक कम करे.२*| पहले प्रहर में प्रत्लिजन* * करे 
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केसे जोथे पहर में भी करे? *, यह सुनि की जागरुकतापूर्ण जीवन-चर्या है | 
आवक-संघ है 

धर्म की आराधना में जैसे साधु-साध्वियाँ संघ के अंग हैं, वेसे भ्रावक- 
श्राविकाएं भी हैं। ये चारों मिलकर ही चतुर्विध-संघ को पूर्ण बनाते हैं। 
भगवान्‌ ने श्रावक-आ्रविकाओं को साधु-साध्वियों के माता-पिता तुल्य 
कहा है *?| 

श्रावक की धार्मिक चर्या यह है :-- 

१--सामायिक के शअ्रंगों का अनुपालन | 

२--झोनों पक्षों में पैघधोपवास २*| 

आवश्यक कर्म जैसे साधु-संघ के लिए हैं, वैसे ही श्रावक-संघ के लिए 
भी हैं। कह 
श्रावक के छह गुण मा 

देश विरति चारित्र का पालन करने वाला श्रद्धा्सम्पन्न-व्यक्ति आवक 
कहलाता है। इसके छह गुण हैं :-- 

१--जतों का सम्यक प्रकार से अनुप्ठान | 

ब्रतों का श्रनुष्ठान चार प्रकार से होता है-- 

( के ) बिनय और बहुमान पूर्वक व्तों को सुनना । 

(ख ) ब्रतों के भेद और अतिचारों को सांगोंपांग जानना । 

(से ) गुरु के समीप कुछ काल के लिए अथवा सदा के लिए ब्रतों को 
अंगीकार करना | 

( घ ) ग्ररण किये हुए ब्रतों को सम्यक्‌ प्रकार पालना | 

२--शील ( आचार )--इस के छुह प्रकार हैं :-- 

(क ) जहाँ बहुत से शीलबान बहुश्रुत साधर्भिक लोग एकत्र हों, उस 
स्थान को आयतन झहते हैं, वहाँ आना-जाना रखना । 

(ख ) बिना कार दूसरे के घर न जाना। 

( ग ) चमकीला-भड़कीला वेष न रखते हुए सादे बस्त्र पहनना । 

( घ ) विकार उत्पन्न करने वाले बचन न कहना | 

६ 8) बाक्-कीड़ा अर्थात्‌ जुआ आदि कुध्यस्नों का ्याग बस्मा । 
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(चर) मधुर नीति से अर्थात्‌ शान्तिमय मीठे बचनों से कार्य चलाना, 
कठोर बचन न बोलना | 

३--गुणवत्ता--इसके पाँच प्रकार हैं :-- 

( १ ) बाचना, पएच्छना, परिवतंना, अनुप्रेज्ञा और धमं-कथा रुप पाँच 
प्रकार का स्वाध्याय करना | 

(२ ) तप, नियम, वन्दनादि अनुष्ठानों में तत्पर रहना । 

(३ ) चिनयवान्‌ दोना। 

(४ ) दुराग्रह नहीं करना। 

(५ ) जिनवाणी में रवि रखना। 

४--आणु व्यवहार करना--निष्कप्ट होकर सरल भाव से व्यवहार 
करना | 

५--गुरु-सन्रषा । 

६--प्रवचन अर्थात्‌ शास्त्रों के ज्ञान में प्रवीषता २०] 
शिष्टाचार 

शिष्ठाचार के प्रति जेन आचार्य बड़ी सूह्मता से ध्यान देते हैं। वे 
आशातना को सर्वधा परिहाय मानते हैं। किसी के प्रति अनुचित व्यवद्वार 
करना हिंसा है। आशातना हिंसा है। अभिमान भी हिंसा है। नम्नता का 
अर्थ है कषाय-विजय | अभ्युत्थान, अभिवादन, प्रियनिमन्त्रण, अभिमुखगमन, 
खआसन-प्रदान, पहुँचाने के लिए जाना, प्राजंतीकरण आदि-अआ्रदि शिष्टाचार 
के अंग हैं| इनका विशद वर्णन उत्तराध्ययन के पहले और दश्वेकालिक के 
ने अध्ययन में है। 

भ्रावक व्यवहार-दृष्टि से दूसरे श्रावकों को भी वन्दना करते थे १९| ध्म- 
दृष्टि से उनके लिए वन्दनीय मुनि होते हैं। वन्दना की विधि यह है ;-- 

तिक्‍्खुत्तो आयाहिणं पयाहिणं ( करेमि ) वंदामि नमंसामि सक्वारेमि 
सम्माणेमि कल्लाण॑ मंगल देवयं चेद्यं पठ्णुवासामि मत्थएण बंदामि | 

जैन आचाये आत्मा को तीन स्थितियों में विभक्त करते हैं :--- 


( १) बहिरात्मा--जिसे देह और आत्मा का मेद-ज्ञान न हो, मिध्या- 
डृष्टि ॥ 
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(२) अ्म्तरात्म--जो देह और आत्मा को प्रथक्‌ जानता हो, 
सम्यगू दृष्टि | 

(३ ) परमात्मा--जों चारित्र-सम्पन्न हो | 

नमस्कार महामन्त्र में पाँच परमात्माओं को नमस्कार किया गाता है। 

यह आध्यात्मिक और ट्याग-प्रधान संस्कृति का एक संघ्ित्त-सा रूप है। 
इसका सामाजिक जीवन पर भी प्रतिबिम्ब पड़ा है | 
जैनपर्व 

१--अ्रक्षय तृतीया 

२--परयुंषण व दसलक्षण हे 

३--महावीर जयन्ती 

४-- दीपावली 

पर्व अतीत की घटनाओं के प्रतीक होते हैं। जैनों के मुख्य पर्व इच्तु 
तृतीया या अक्षय तृतीया, पर्यपण व दस लक्षण, महावीर जयन्ती और 
दीपावली हैं। 

अच्चञय तृतीया का सम्बन्ध आद्य तीर्थंलर भगवान्‌ ऋषभनाथ से है। 
उन्होंने वेशाल् सुदी तृतीया के दिन बारह महीनों की तपस्या का इक्तु-रस से 
पारणा किया | इसलिए वह इक्षु तृतीया या अक्षय तृतीया कहलाता है | 

पर्युषण पर्व आराधना का पर्व है। भाद्व बदी शरया १३ से भाद्व सुदी 
४ या ५ तक यह पर मनाया जाता है| इसमें तपस्या, स्वाध्याय, ध्यान आदि 
आत्म-शोधक प्रवृत्तियों की आराधना की जाती है। इसका अन्तिम दिन 
सम्बत्मरी कहलाता है | वर्ष भर की भूलों के लिए क्षमा लेना और क्षमा देना 
इसकी स्वयंभूत विशेषता है | यह पर्व मैत्री और उज्ज्वलता का संदेशवाहक है | 

दिगम्बर-परम्परा में भाद्र शुक्ला पंचमी से चतुर्दशी तक दस लक्षण पर्व 
मनाया जाता है। इसमें प्रतिदिन क्षमा आदि दस धर्मों में एक-एक धर्म की 
आराधना की जाती है। इसलिए इसे दस लक्षण पव॑ कहा जाता है। 

महावीर जयन्ती चैत्र शुक्ता १३ को भगवान्‌ महावीर के जन्म दिवस के 
उपलक्ष में मनाई जाती है। 

दीपावली का संबंध भगवान्‌ महाबीर के निर्बाण से है। कार्तिकी' झमा- 
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बस्या को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ था। उस समय देवों ने और राजाओं 
में प्रकाश किया था | उसी का अनुसरण दीप जला कर किया जाता है। 

दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में श्रीराम तथा भगवान्‌ श्रीक्षष्ण के जो 
प्रस॑ग हैं वे केवल जन-श्रुति पर आधारित हैं, किन्तु इस त्योहार का जो सम्बन्ध 
जैनियों से है, वह इतिहास-सम्मत है। प्राचीनतम जैन ग्रन्थों में यह बात स्पष्ट 
शब्दों में कही गई है कि कार्तिक कृष्णा चतुर्दशी की रात्रि तथा श्रमावस्या के 
दिन प्रभात के बीच सन्धि-वेला में भगवान्‌ महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया था 
तथा इस अवसर पर देवों तथा इन्द्रों ने दीपमालिका सजाई थी। 

आचार्य जिनसेन ने हरिवंश पुराण में जिसका रचना-काल शक संबत्‌ 
५०७ माना गया है। स्पष्ट शब्दों में खीकार किया है कि दीपावली का 
मंहॉत्सब भगवान्‌ महावीर के निर्बाण्र की स्मृति में मनाया जाता है। दीपा- 
बली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यही प्राचीनतम प्रमाण है*०। 
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3>बटीिलिल जात 
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झान क्या है ? 
ज्ञान उत्पन्न केसे होता है? 
ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध 
ज्ञान-दर्शन और संवेदना 
ज्ञान और वैदना-अनुमूति 
वैदना के दो रूप 
ज्ञान के विभाग 
इन्द्रिय 
इन्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 
इन्द्रिय-व्याप्ति 
मन 
मन का लक्षण 
मन का कार्य 
मन का अस्तित्व 
इन्द्रिय और मन 
मन का स्थान 
श्रुत या शब्दार्थ योजना 
श्रुत ज्ञान की प्रक्रिया 
मति श्रुत की साक्षरता 
और अनक्षरता 
कार्य-कारण भाव 
अवधि-ज्ञान 
अवधि-ज्ञान का विषय 
मनः पर्याय-ज्ञान 
मन पर्याय-ज्ञान का विषय 
अवधि और मनः पर्याय की स्थिति 
केवल-ज्ान 


ज्ञेय और ज्ञान-विमाग 

ज्ञान की नियामक शक्ति 

ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध 
ज्ञान-दर्शन विषयक तीन मान्यताएं 
जेय और अज्ञे यवाद 

पदार्थ की दृष्टि से 

पर्याय को दृष्टि से 

नियतिवाद 

सर्वज्ञता का पारम्पर्य भेद 


ज्ञान क्या है # 

जो आत्मा है, वह जानता है। जो जानता है, वह आत्मा है' | 

आत्मा और अनात्मा में अत्यन्ताभाव है। आत्मा कभी अनात्मा नहीं 
बनता और अनात्मा कभी आत्मा नहीं बनता । 

आत्मा भी द्रव्य है और अ्रनात्मा भी द्रव्य हैं' | दोनों अनन्तगुण और 
पर्यायों के अविच्छिन्न-समुदय हैं? | सामान्य गुण से दोनों अभिन्‍न भी हैं। 
वे भिन्‍न हैं विशेष गुण से) वह ( विशेष गुण ) चेतन्य है। जिसमें चैतन्य 
है, वह आत्मा है और जिसमें चेतन्य नहीं है, वह अनात्मा है” | 

प्रमेपत्व आदि सामान्य गुणों की दृष्टि से आत्मा चित्‌-स्वरूप नहीं है । वह 
चैतन्य की दृष्टि से ही चित्‌-स्वरूप है "| इसीलिए, कहा है--आत्मा शान से 
मिन्‍न भी नहीं है और अभिन्‍न भी नहीं है किन्तु मिन्‍नामिन्न है--मिन्न भी 
है श्र अभिन्‍न भी है' | श्ञान आत्मा ही है, इसलिए बह आत्मा से अमभिन्‍न 
है? ) ज्ञान गुण है, आत्मा गशुणी है-- शान सरीखे अनन्त गुणों का समूह है, 
इसलिए गुणी और गुणी के रूप में ये भिन्‍न भी हैं। 

आत्मा जानता है और ज्ञान जानने का साधन है। कर्त्ता और करण की 
दृष्टि से भी ये भिन्‍न हैं * । 

तात्पर्य की भाषा में आत्मा ज्ञानमय है। शान आत्मा का स्वरूप है | 
ज्ञान उत्पन्न कैसे होता है ? 

ज्ेय और शान दोनों स्वतन्त्र हैं। ज्ञेय हैं--द्रव्य, गुण और पर्याय | शान 
आत्मा का गुण है। न तो जय से ज्ञान उत्पन्न होता है और न ज्ञान से शैय । 
हमारा शान जाने या न जाने फिर भी पदार्थ अपने रूप में अवस्थित हैं। यदि 
थे हमारे शान की ही उपज हों तो उनकी श्रसत्ता में उन्हें जानने का हमारा 
प्रयक्ष ही क्यों होगा ! हम अद्ृष्ट वस्तु की कल्पना ही नहीं कर सकते | 

पदार्थ शान के विषय बनें या न बनें फिर भी हमारा ज्ञान हमारी आत्मा 
में अवस्थित है। यदि हमारा ज्ञान पदार्थ की उपज हो तो बह पदार्थ का 
ही धममें होगा। हमारे साथ उसका तादात्म्य नहीं हो सकेगा । 
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वस्तु स्थिति यह है कि हम पदार्थ को जानते हैं, तब ज्ञान उत्पन्न नहीं 
होता किन्तु वह उसका प्रयोग है। शान या जानने की क्षमता हममें विकसित 
रहती है। किन्तु शान की आबृत-दशा में हम पदार्थ को माध्यम के बिना 
जान नहीं सकते। हमारे शारीरिक इन्द्रिय और मन अचेतन हैं | इनसे 
पदार्थ का सम्बन्ध या सामीष्य होता है, तब वे हमारे शान को प्रवृत्त करते हैं 
और ज्ञेय जान लिए जाते हैं। श्रथवा हमारे अपने संस्कार किसी पदार्थ को 
जानने के लिए, ज्ञान को प्रेरित करते हैं। तब वे जाने जाते हैं। यह शान 
की उत्पत्ति नहीं किन्तु प्रवृत्ति है। शन्नु को देख कर बन्दूक चलाने की इच्छा 
हुई ओर चलाई--यह शक्ति की उत्पत्ति नहीं किन्तु उसका प्रयोग है | मित्र 
को देख कर प्रेम उमड़ आया--यह प्रेम की उत्पत्ति नहीं, उसका प्रयोग है | यही 
स्थिति ज्ञान की है। विषय के सामने आने पर बह उसे ग्रहण कर लेता है। 
यह प्रदृत्ति मात्र है। जितनी शान की क्षमता होती है, उसके अनुसार ही वह 
जानने में सफल हो सकता है | 

हमारा ज्ञान इन्द्रिय और मन के माध्यम से ही शेय को जानता है। 
इन्द्रियों की शक्ति सीमित है। वे अपने-अपने विषयों को मन के साथ सम्बन्ध 
स्थापित कर ही जान सकती हैं। मन का सम्बन्ध एक साथ एक इन्द्रिय से 
ही होता है। इसलिए एक काल में एक पदार्थ की एक ही पर्याय (रूप ) 
जानी जा सकती है | इसलिए, ज्ञान को ज्ेयाकार मानने की भी आवश्यकता 
नहीं होती। उक्त सीमा आवृत्त-शान के लिए है। अनाबृत-शञान से एक साथ 
सभी पदार्थ जाने जा सकते हैं। 

सहज तक होगा कि एक साथ सभी को जानने का अर्थ है किसी को भी 
न जानना | 

जिसे जानना है उसे ही न जाना जाय और सबके सब जाने जाय॑ तो 
व्यवहार कैसे निभे १ यह ज्ञान का सांकर्य है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार इसका समाधान यों किया कि पदार्थ अपने-अपने रूप 
में हैं, वे संकर नहीं बनते। अनन्त पदार्थ हैं और श्ञान के पर्याय भी अनन्त 
हैं। अनन्त के द्वारा अनन्त का अहण होता है, यह सांकर्य नहीं है। 

वाणी में एक साथ एक ही ज्षेय के निरूपण की क्षमता है | उसके द्वारा 
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अनेक शेय के निरूपण की मान्यता को संकर कहा जा सकता है किन्तु शान 
की स्थिति उससे सर्वधा मिन्‍न है। इसलिए शान की अनन्त पर्यायों के द्वारा 
अनन्त शेयों को जानने में कोई बाघा नहीं आती । विषय के स्थूल रूप या 
वर्तमान पर्याय का शान हमें इन्द्रियों से मिलता है, उसके सूदम-रूप या भूत 
और भावी पर्यायों की जानकारी मन से मिलती है। इन्द्रियों में कहपना, 
संकलन और निष्कर्ष का शान नहों होता | मन दो या उनसे अधिक बोधों को 
मिला कल्पना कर सकता है। अनेक अनुभवों को जोड़ सकता है और उनके 
निष्कर्ष निकाल सकता है। इसीलिए, यह सत्य नहीं है कि शान विषय से 
उत्पन्न होता है या उसके आकार का ही होता है। इन्द्रिय का ज्ञान बाहरी 
विषय से प्राप्त होता है। मन का ज्ञान बाहरी विषय से भी प्राप्त होता है 
आर उसके बिना भी। हमारा प्रयोजन शेय को जानना ही होता है तब 
पदार्थ शेय और हमारा ज्ञान उपयोग होता है और जब हमारा उपयोग प्राप्त 
बोध की आलोचना में लगता है, तब पदार्थ शेय नहीं होता । उस समय पहले 
का शान ही शेय बन जाता है और जब हमारे जानने की प्रवृत्ति नहीं होती, 
तब हमारा उपयोग वापस ज्ञान बन जाता है--ज्षेय के प्रति उदासीन हो अपने 
में ही रम जाता है | 


ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध 


ज्ञान और ज्ञेय का “विषय-विषयी-माव' सम्बन्ध है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार :-- 

(१ ) ज्ञान अर्थ में प्रविष्ट नहीं होता, अर्थ शान में प्रविष्ट नहीं होता | 

(२) ज्ञान अर्थाकार नहीं है। 

( ३ ) अर्थ से उत्पन्न नहीं है। 

(४ ) अर्थ रूप नहीं है--तात्पर्य कि इनमें पूर्ण अमेद नहीं है| प्रमाता 
ज्ञानस्वभाव होता है, इसलिए वह विपयी है अर्थ श्ञेय-स्वभाव होता है, 
इसलिए वह विषय है। दोनों स्वतन्त्र हैं। फिर भी शान में अर्थ को जानने. 
'की और अर्श में शान के द्वारा जाने जा सकने की ज्ञमता है। वही दोजों के 
कर्थचित्‌ अभेद की दहैतु है ॥ 
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चैतन्य के तीन प्रधान रूप हैं--जानना, देखना और अनुभूति करना। 
चहुु के द्वारा देखा जाता है, शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है। 
यह हमारा व्यवहार है | 

सिद्धान्त कहता है--जैसे चक्तु का दर्शन है, वैसे अचछु ( शेष इन्द्रिय 
और मन ) का भी दर्शन है। अवधि और केवल का भी दर्शन है '। 

शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है, वैसे चक्छु के द्वारा भी 
जाना जाता है। चक्तु का ज्ञान भी है। 

दर्शन का अर्थ देखना नहीं है। दर्शन का अर्थ है एकता या श्रमेद का 
शान | ज्ञान का अर्थ अपने आप सीमित हो गया। अ्रनेकता या भेद को 
जानना ज्ञान है। ज्ञान पांच हैं*" और दर्शन चार *१| मनः पर्याय ज्ञान भेद को 
ही जानता है, इसलिए उसका दशन नहीं होता । 

विश्व न तो स्वंथा विभक्त है और न सर्वधा अविभक्त | गुण और पर्याय 
से विभक्त भी है, द्रव्यगत-एकता से श्रविभक्त भी है। अशबृत शान की ज्षञमता 
कम होती है, इसलिए, उसके द्वारा पहले द्रव्य का सामान्य रूप जाना जाता 
है, फिर उसके विभिन्‍न परिवर्तन और उनकी क्षमता जानी जाती है। 

अनावृत (केवल) शान की छ्वमता असीम होती है। इसलिए, उसके द्वारा 
पहले द्रब्य के परिवर्तन और उनकी क्षमता जानी जाती है फिर उनकी एकता | 

केवली पहले क्षण में अनन्त शक्तियों का प्रथक-प्रथक्‌ श्राकलन करते हैं 
और दूसरे क्षण में उन्हें द्रव्यल् की सामान्‍्य-सत्ता में यूंथे हुए पाते हैं। इस 
प्रकार केवल ज्ञान और केबल दर्शन का क्रम चलता रहता है | 

हम लोग एक क्षण में कुछ भी नहीं जान सकते। ज्ञान का सूछम प्रयत्न 
होते-होते असंख्य क्षुणों में द्रव्य की सामान्य-सत्ता तक पहुँच पाते हैं और 
जकुसके बाद क्रमशः उसकी एक-एक विशेषता को जानते हैं--इस प्रकार हमारा 
'चन्चु-अचच्षु दर्शन पहले होता है और मति-श्रुत बाद में। विशेष को जान कर 
सामान्य को जानना ज्ञान और दर्शन है.] 'सामास्य को जान कर विशेष को 
जानना दर्शन और ज्ञान है | 
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ज्ञान और वेदना-अनुभूति 
स्पशन, रसन और प्ाशं--ये तीन इन्द्रियाँ भोगी बथा चछु और भोत्र--ये 
दो कामी हैं **। कामी इन्द्रियों के द्वारा सिर्फ विषय जाना जाता है, उसकी 
अनुभूति नहीं होती | भोगी इन्द्रियों के द्वारा विषय का शान और अनुभूति 
दोनों होते हैं । 
इन्द्रियों के द्वारा हम बाहरी वस्तुश्नों को जानते हैं। जानने की प्रक्रिया 
सब की एकसी नहीं है। चक्तु की शान-शक्ति शेष इन्द्रियों से अधिक पढ़ है, 
इसलिए वह अस्प्रंष्ट रूप को जान लैता है | 
श्रोत्न की शान-शक्ति चक्तु से कम है। वह स्पृष्ट शब्द को ही जान सकता 
है। शेष तीन इन्द्रियों की क्षमता भोत्र से भी कम है। वे अपने विषय को 
बद्ध-स्पृष्ट हुए. बिना नहीं जान सकते ११ 
बाहरी विधय का स्पर्श किये बिना या उसके स्पर्श मात्र से जो ज्ञान 
होता है, वहाँ अनुभूति नहीं होती । अनुभूति वहाँ होती है, जहाँ इन्द्रिय 
और विषय का निकटतम सम्बन्ध स्थापित होता है | स्पर्शन, रसन और धाण 
अपने-अपने विषय के साथ निकटतम सम्बन्ध स्थापित होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए, उन्हें जान भी होता है और अनुभूति भी । 
अनुभूति मानसिक भी होती है पर वह बाहरी विषयों के गराढ़तम 
सम्पर्क से नहीं होती | किन्तु वह विषय के अनुरूप मन का परिणमन होने पर 
होती है *४ | 
मानसिक अनुभव की एक उन्नतम दशा भी है। बाहरी विषय के बिना 
भी जो सत्य का भास होता है, वह शुद्ध मानसिक श्ञाम भी नहीं है और 
शुद्ध अतीन्द्रिय शान भी नहीं है। वह इन दोनों के बीच की स्थिति है *५॥ 
वैदना के दो रूप 
( सुख-दुख ) 
बाह्य जगत्‌ की जानकारी हमें इन्द्रियों द्वारा मिलती है। उसका संवर्धन 
मन से होता है। स्पशं, रस, गन्ध और रूप पदार्थ के मौलिक गुण हैं, शब्द 
उसकी पर्याय ( श्रनियत-गुण ) है। प्रत्येक इन्द्रिय अपने-अपने विषय को 
उन्टी है। इग्द्रिय द्वारा प्राप्त हवन का व्छ्तिर मन से होता है । रुख और 


झ 
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दुख जो बाह्य वस्तुओं के योग-वियोग से उत्पन्न होते हैं, वे शुद्ध ज्ञान नहीं हैं 
और उनकी अनुभूति अचेतन को नहों होती, इसलिए वे अज्ञान भी नहीं हैं। 
बेदना ज्ञान और बाह्य पदाथ--इन दोनो का संयुक्त कार्य है | 

सुख-दुख की अनुभूति इन्द्रिय और मन दोनों को होती है। इन्द्रियों 
को सुख की अनुभूति पदार्थ के निकट-संयोग से होती है । 

इन्द्रियों द्वारा प्रातत अनुभूति और कल्पना--ये दोनों मानसिक अनुभूत्ति के 
निमित्त हैं। ; ह 

आत्म-रमण, जो चेतन्य की विशुद्ध परिणति है, आनन्द या सहज सुख 
कहलाता है । वह वेदना नहीं है। बेदना शरीर और मन के माध्यम से 
प्रात होने वाली अनुभूति का नाम है। अमनस्क जीवों में केबल शारीरिक 
बेदना होती है। समनस्क जीवों में शारीरिक और मानसिक दोनों प्रकार की 
बेदना होती है*६ | .एक साथ सुख-दुख दोनो की बेदमा नहीं होती । 
ज्ञान कै विभाग ह 

अनावृत ज्ञान एक है | आ्रावृत-दशा में उसके चार विभाग होते हैं। दोनों 
को एक साथ गिने तो जान पांच होते हैं | उनके नाम हैं--मरति, श्रुत, अवधि, 
मनः पर्याथ और केवल | 

मति ओर श्रुत--ये दो ज्ञान सव जीक्ों में दोते हैं। अवधि होने पर तीन 
ओर मनःपर्याय होने पर चार ज्ञान एक व्यक्ति म॑ एक साथ (समता की दृष्टि से) 
हो सकते हैं | 

ज्ञान-प्राप्ति के पांच विकल्प बनते हैं :-- 

एक साथ :- मति, श्रुत 


99. 9 मति, श्रुत, अवधि 

४३.“ हे मति, श्रृत, मनः पर्याय 

9 9... मति, श्रुत, अर्वाधि, मनः पर्याय 
मई केवल 


ज्ञान की तरतमता को देखा जाए तो उसके असंगब्य विभाग हो सकते हैं | 
ज्ञान के पर्याय अनन्त हैं* * :--- 
अतः पर्याय के फ्यात्र सबसे थोड़े हैं | 
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अबधि के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

श्रुत के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

मति के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

केबल के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक । 

यह अन्तर एक दूसरे की तुलना में है। केंबल-शान मे कोई तरतमभाव 
नहीं है। शेप ज्ञानों मं बहुत बड़ा तारतम्य हो सकता है। एक व्यक्ति का 
मति-श्ञान दूमरे व्यक्ति के मति-ज्ञान से अनन्तगुण हीनाधिक हो सकता है? * | 
किन्तु इसके आ्रधार पर किये गए ज्ञान के विभाग उपयोगी नहीं बनते ॥ 

विभाग करने का मतलब ही उपयोगिता है। संग्रह-नय द्रव्य, गुण और 
पर्यायों का एकीकरण करता है| वह हमारे व्यवहार का साधक नहीं है। 
हमारी उपयोगिता व्यवहार-नय पर आधारित है| वह द्वब्य, गुण और पर्यायों 
को विभक्त करता है। ज्ञान के विभाग भी उपयोगिता की दृष्टि से 
किये गए हैं। 

जशेय और ज्ञान-ये दो नहीं होत तो ज्ञान के कोई बिभाजन की आब- 
श्यकता नहीं होती | शोय की स्वतन्त्र सत्ता है ओर वह मूल और अमृत्त--इनस 
दो भागों में विभक्त है। आत्मा साधनों के बिना भी जान सकता है और 
आवरण की स्थिति के अनुसार साधनों के माध्यम से भी जानता है। 

जानने के साधन दो ई--इन्द्रिय और मन। इनके द्वारा झ्ोय को जानने 
की आत्मिक क्षमता को मति और अ्रुत कहा गया१* । ु 

इन्द्रिय ओर मन के माध्यम के बिना ही केबल मूत्त श्रेय को जानने की 
क्षमता को अवधि और मनः पर्याय कहा गया" | 

मृत्ते और अमूर्स सबको जानने की आत्मिक क्षमता ( या ज्ञान की झमता 
के पूर्ण विकास ) को केवल कहा गया * | "- 


इन्द्रिय 

प्राणी और अप्राणी में स्पष्ट भेद-रेखा खींचने वाला चिह्न इन्द्रिय है| 
प्राणी असीम ऐश्वर्य सम्पन्न होता है, इसलिए वह इन्द्र! है। इन्द्र के चिह्न 
का नाम है--इन्द्रिय' | वे पांच हैं--स्पर्शन, रसन, प्राण, चछ्चु ओर श्रोत्र | 
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इनके विषय भी पांच हैं--स्पर्श, रस, गन्‍्ध, रूप, और शब्द। इसीलिए 
इन्द्रिय को प्रतिनियत--श्र्-आही कहा जाता है। जैसे-- 


(१ ) स्पर्श-ग्राहक इन्द्रिय-- ****** स्पर्शन | 
(२ ) रस-आहक इन्द्रिय-******** रसन | 
(३ ) गन्ध-ग्राहक इन्द्रिय--*-*“घ्राण। 
(४ ) रूप-आहक इन्द्रिय-**०*०*०*- चक्तु | 
(५ ) शब्दआहक इन्द्रिय:-**-*- ओोत्र | 


१--जिस प्राणी के चकछु का आकार नहीं होता, वह रूप को नहीं जान 
सकता | 

२--अआ्रांख का आकार ठीक होते हुए भी कई मनुष्य रूप को नहीं देख 
पाते । 

३--तत्काल-मृत व्यक्ति आंख की रचना और शक्ति दोनों के होते हुए 
भी रूप को नहीं जान पाता । 

४---अन्यमनस्क व्यक्ति सामने आये हुए रूप को भी नहीं देखता । 

इन्द्रियों के बारे में ये चार समस्याएं हैं। इनको सुलकाने के लिए 
प्रत्येक इन्द्रिय के चतुष्टय! पर बिचार करना आवश्यक होता है वह है :-- 

(१) निबृ त्ति ( द्रब्य-इन्द्रिय ) पौदूगलिक इन्द्रिय । 

(२ ) उपकरण: -:शरीराधिष्ठान--इन्द्रिय | 

(३ ) लब्धि ( भाव-इन्द्रिय )--चतन-इन्द्रिय ! 

(४ ) उपयोग ““आत्माधिष्ठान--इन्द्रिय | 

निव्‌ क्ति--इन्द्रिय की रचना--शारीरिक संस्थान | 

उपकरण--विषय ज्ञान में सहायक---उपकारक सूछमतम पॉद्गा लिक अवयब 

लब्धि--शान-शक्ति | 

उपयोग--शान-शक्ति का व्यापार | 

प्रत्येक इन्द्रिय-शान के लिए ये चार बाते अपेक्षित होती हैं :-- 

(६ ) इन्द्रिय की रचना | 

(२ ) इन्द्रिय की आहक-शक्ति 

(३ ) इन्द्रिय की शान-शक्ति ! 
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(४) इन्द्रिय की शान-शक्ति का व्यापार | 

१--चक्कु का आकार हुए बिना रूप-दर्शन नहीं होता, इसका श्रर्थ 
है--उस प्राणी के चक्तु की “निष्ट ति-इन्द्रिय' नहीं है| 

२--चक्ु का आ्राकार ठीक होते हुए भी रूप का दर्शन नहीं होता, 
इसका अर्थ है--उस मनुष्य की 'उपकरश-इन्द्रिय” विकृत है। 

३--आकार और ग्राहक शक्ति दोनों के होते हुए. भी तत्काल--म्ृत 
व्यक्ति को रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ है--उसमें श्रव 'शान-शक्ति' नहीं 
रही । ह 

४--अन्यमनस्क व्यक्ति को आकार, विषय-आहक-शक्ति और श्ञान-शक्ति 
के होने पर भी रूप-दर्शन नहीं होता, इसका श्रर्थ है--त्रह रूप-दर्शन के प्रति 
प्रयक्ष नहीं कर रहा है। 
इन्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 

इन्द्रिय विकास सब प्राणियों म॑ं समान नहीं होता | पांच इन्द्रिय के पांच 
विकल्प मिलते हैं :--- 

( £ ) एकेन्द्रिय प्राणी | 

(२) द्वीन्द्रिय प्राणी । 

(३ ) त्रीन्द्रिय प्राणी । 

(४ ) चतुरिन्द्रिय प्राणी | 

(५४ ) पंचन्द्रिय प्राणी । 

जिस प्राणी के शरीर में जितनी इन्द्रियों का अधिष्ठान--आकार-रचना 
होती है, वह प्राणी उतनी इन्द्रिय वाला कहलाता है। प्रश्न यह होता है कि 
प्राणियों में यह आकार-रचना का वेपभ्य क्‍यों! इसका समाधान है कि जिस 
प्राणी के जितनी ज्ञान-शक्तियां--लब्धि-इ न्द्रियां निरावरण--बविकसित होती हैं, 
उस प्राणी के शरीर में उतनी ही इन्द्रियों की आकृतियां बनती हैं। इससे यह 
स्पष्ट है कि इन्द्रिय के अधिष्ठान, शक्ति और व्यापार का मूल लब्धि-इन्द्रिय 
है। उसके होने पर निव त्ति, उपकरण और उपयोग होते हैं। 

लब्धि के बाद दूसरा स्थान नि त्ति का है। इसके होसे पर उपकरण 
ओर उपयोग होते हैं। उपकरण के होने पर उपयोग दोता है | 
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लब्धि'''*निषृ त्ति--- उपकरण «उपयोग | 
निवृ त्ति--* “उपकरण -** “उपयोग | 
उपकरण--*-** उपयोग | 
उपयोग के बिना उपकरण, उपकरण के बिना निवृ त्ति, नि त्ति के 
बिना लब्धि हो सकती है किन्तु लब्धि के बिना निवृ त्ति, निदृ त्ति के बिना 
उपकरण, उपकरण के बिना उपयोग नहीं हो सकता । 


रा 
| ह | 
पौद्गलिक अआापत्मिक 
। 


निर्बत्ति उपकरण लब्धि उपयोग 
मन 

मनन करना मन है अथवा जिसके द्वारा मनन किया जाता हैं, बह 
मन है **| मन भी इन्द्रिय की भांति पौदूगलिक-शक्ति-सापेक्ष होता है, 
इसलिए उसके दो भेद बनते हैं--द्धव्य-मन और भाव-मन | 

मनन के आलम्बन-भूत या प्रवर्तक पुदूगल-द्रव्य--मनोवर्गणा-द्रब्य जब मन 
रूप भ॑ परिणत होते हैं, तब बे द्रव्य-मन कहलाते हैं। यह मन अजीब है-- 





्_ 


ख्रात्मा से भिन्‍न है * ?। 
विचारात्मक मन का नाम भाव-मन है। मन मात्र ही जीव नहीं, * 
किन्तु मन जीव भी है--जीव का गुण है, जीव से सर्वधा भिन्‍न नहीं है, 
इसलिए, इसे आत्मिक--मन कहते हैं २५। इसके दो भेद होते हैं--लब्धि और 
उपयोग | पहला मानस ज्ञान का विकास है और दूसरा उसका व्यापार । मन 
को नो इन्द्रिय, अनिन्द्रिय और दीघंकालिक संज्ञा कहा जाता है | | 
इन्द्रिय के द्वारा गहीत विषयों को वह जानता है, इसलिए, बहः नो इन्द्रिय--- 
ईपत्‌ इन्द्रिय या इन्द्रिय जैसा कहलाता है | इन्द्रिय की भांति वह बाहरी 
साधन नहीं है ( आ्रान्चरिक साधन है ) और उसका कोई नियत्त आकार नहीं है, 
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इसलिए वह अनिन्द्रिय है। मन अतीत की स्मृति, वर्तमान का ज्ञान या चिल्तन 
और भविष्य की कल्पना करता है, इसलिए यह 'दीर्घकालिक संज्ञा” है |' जैन 
आगमों में मन की अपेक्षा 'संज्ञा' शब्द का व्यबहार अधिक हुआ है। 
समनस्क प्राणी को 'संज्ञी! कहते हैं) उसका लक्षण बतलाते हुए. लिखा है--- 
जिसमें (१) सत्-अर्थ का पर्यालोचन--ईंहा (२) निश्चय-अपोह 
(३ ) अ्न्वय-धर्म का अन्वेषण--मार्गणा (४ ) व्यतिरेक-धर्म का स्वरूपा- 
लोचन--गबेषणा (५ ) यह कैसे हुआ १ यह केसे करना चाहिए. ! यह केसे 
होगा १ इस प्रकार का पर्यालोचन--चिंता (६) यह इसी प्रकार हो सकता है-- 
यह इसी प्रकार हुआ है---यह इसी प्रकार होगा--ऐसा निर्णुय-विमर्श होता है, 
बह 'संज्ञी' कहलाता है* ६ | 
मन का लक्षण 

सब अर्थों को जानने वाला ज्ञान मन! है। इस विश्व में दो प्रकार के 
पदार्थ हैं--मूर्त और अमूर्त | इन्द्रियां सिर्फ मूर्त-द्रव्य की वर्तमान पर्याय कौ 
ही जानती हैं, मन मूर्त और अमूत्त दौनों के तैंकालिक अनेक रूपों को जानतो 
है, इसलिए मन को सर्वार्थ-प्राही कहा गया है ** 
मन का कार्य 

मन का कार्य है-+चिन्तन कश्ना। वह इन्द्रिय के द्वारा ग़हीत वस्तुआओ्रों 
के बारे में मी सोचता है और उससे आगे भी *१८| मन इन्द्रिय-श्ञान का 
प्रबरतक है। मन को सब जगह इन्द्रिय की सहायता की अपेक्षा नहीं होती | 
केबल इन्द्रिय द्वारा ज्ञात रूप, रस आदि का विशेष पर्यालोचन करता है, तब 
ही वह इन्द्रिय-सापेक्ष होता है| इन्द्रिय की गति सिर्फ पदार्थ तक है, मन की 
गति पदार्थ और इन्द्रिय दोनों तक है। 

इन्द्रिय-- पदार्थ | 

मन ** "पदार्थ, इन्द्रिय-गहीत पदार्थ | 

मन “पदार्थ | 


ईेहा, अवाग, धारणा, स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, -तक॑, अनुमान, आगम आदि- 
आदि मानसिक चिन्तन के विश्विध पहलू हैं | 
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मन का अस्तित्व 

न्याय यूज़कार---'एक साथ अनेक श्ञान उत्पन्न नहीं होते'--इस अनुमान 
से मन की सत्ता बतलाते हैं | 

वात्स्यायन भाष्यकार कहते हेैं--“स्मृति आदि ज्ञान बाह्य इन्द्रियों से 
उत्पन्न नहीं होता और विभिन्न इन्द्रिय तथा उनके विषयों के रहते हुए भी 
एक साथ सबका ज्ञान नहीं होता, इससे मन का अस्तित्व अपने आप उतर 
आता है?" |” 

अन्नभड्ट ने सुखादि की प्रत्यक्ष उपलब्धि को मन का लिंग माना है| 

जैन-दृष्टि के अनुसार संशय, प्रतिभा, स्वप्न-जान, बितर्क, सुख-दुख, क्षमा, 
इच्छा आदि-आदि मन के लिड्ड हैं १7| 
मन का विषय 

मन का विषय '“्रुत' है। श्रुत का अर्थ है--शब्द, संकेत आदि के 
माध्यम से होने वाला ज्ञान। कान से 'दिवदत्त' शब्द सुना, आंख से पढ़ा फिर 
भी. कान और आंख को शब्द मात्र का ज्ञान होगा किन्तु 'दिवदत्त! शब्द का 
अर्थ क्या है १--यह ज्ञान उन्हें नहीं होगा। यह मन को होगा। अंगुली 
हिलती है, यह चक्तु का विषय है किन्तु वह किस वस्तु का संकेत करती है, 
यह चक्षु नहीं जान पाता। उसके संकेत को समझना मन का काम है ?)॥ 
बस्तु के सामान्य रूप का ग्रहण, अवग्रह, शान-धारा का प्राथमिक अल्प अंश 
झनदर ज्ञान होता है। उसमें शब्द-अर्थ का सम्बन्ध, पूर्बापर का अनुसन्धान, 
विकल्प एवं विशेष धर्मों का पर्यालोचन नहीं होता । 

ईहा से साक्षात्‌ चिन्तन शुरू हो जाता है। इसका कारण यह है कि 
अबग्रह में पर्यालोचन नहीं होता। आगे पर्यालोचन होता है। यावन्मात्र 
पर्यालोचन है, वह अरक्षर-आलम्बन से ही होता है और यावन्मात्र सामिलाप 
या अन्तर्जल्पाकार ज्ञान होता है, वह सब मन का विषय है २४ 

प्रश्न हो सकता है कि ईहा, अवाय, धारणा इन्द्रिय-परिधि में भी 
सम्मिलित किये गए हैं वह फिर केसे ! उत्तर साफ है--इन मैदों का आधार 
जान-धारा का प्रारम्भिक अंश है। वह जिस इन्द्रिय से आरम्स होता है, उसकी 
अन्त तक वही संज्ञा रहती है। 
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अवग्रह, ईहा, अवाय, धारणा--यह शानधारा का एक क्रम है। इसका 
मूल है अवग्रह | वह मन-संएक्त इन्द्रिय के द्वारा पदार्थ के सम्पर्क या सामीष्य में 
होता है। आगे स्थिति बदल जाती है। ईहा आदि ज्ञान इन्द्रिय-संपक्त मन 
के द्वारा पदार्थ की असम्बद्ध दशा में होता है फिर भी उत्पत्ति-श्लोत की 
मुख्यता के कारण ये अपनी-अपनी परिधि से बाहर नहीं जाते। 

मनोमूलक अवग्रह के बाद होने वाले ईहा आदि मन के होते हैं। मन 
मति-शान और भ्रुत-शान दोनों का साधन है। यह जैसे भ्रुत शब्द के माध्यम 
से पदार्थ को जानता है, बेंसे ही शब्द का सहारा लिए बिना शब्द आदि 
की कल्पना से रहित शुद्ध अर्थ को भी जानता है फिर भी अर्थाश्रयी-ज्ञान (शुद्ध 
अर्थ का ज्ञान) इन्द्रिय और गन दोनों को होता है, शब्दाश्रयी ( शब्द का 
अनुसारी ज्ञान ) केवल मन को ही होता है, इसलिए स्वतन्त्र रूप में मन का 
विषय अश्रुत' ही है । 
इन्द्रिय और मन 

मन के व्यापार में इन्द्रिय का व्यापार होता भी है और नहीं भी । इन्द्रिय 
के व्यापार में मन का व्यापार अवश्य होता है। मन का व्यापार अर्थावग्रह 
से शुरू होता है। वह पट्तर है, पदार्थ के साथ सम्बन्ध होते ही पदार्थ को 
जान लेता है, उसका अनुपलब्धि-काल नहीं होता, इसलिए उसे व्यज्ञनावग्रह 
की आवश्यकता नहीं होती । 

इन्द्रिय के साथ भी मन का व्यापार अर्थावग्रह से शुरू होता है। सब 
इन्द्रियों के साथ मन युगपत्‌ सम्बन्ध नहीं कर सकता, एक काल में एक इन्द्रिय 
के साथ ही करता है। आत्मा उपयोगमय है। वह जिस समय जिस इन्द्रिय 
के साथ मनोयोग कर जिस बस्तु में उपयोग लगाता है, तब बह तनन्‍्मयोपयोग 
हो जाता है | इसलिए, युगपत्‌ क्रिया-हृय का उपयोग नहीं होता*" | देखना, 
चखना, सूंघना--ये मिन्न-मिन्न क्रियाएं हैं | इनमें एक साथ मन की गति नहीं 
होती, इसमें कोई आ्राश्वय॑ नहीं । पेर की गर्मी और सिर की ठंडक दोनों 
एक स्पर्शन इन्द्रिय की क्रियाएं हैं, उनमें भी मन एक साथ नहीं दौड़ता | 

ककड़ी को खाते समय उसके रूप, रस, स्पशं, गन्ध और शब्द, सबका 
ज्ञान एक साथ होता क्षा लगता है किन्तु व्रास्तव में वैसा नहीं होता |. उनका 
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जान-काल ध्रथक-एथक होता है। मन की शान-शक्ति अति तीज होती है, 
इसलिए उसका क्रम जाना नहीं जाता | युगपत्‌ सामानन्‍्य-विशेष आदि अनेक 
घर्मात्मक वस्तु का अहण हो सकता है, किन्तु दो उपयोग एक साथ नहीं हो 
सकते* ९ | 
मन का स्थान 

मन समूचे शरीर में व्यापक है। इन्द्रिय और चैतन्य की पूर्ण व्याप्ति 
'जहाँ-जहाँ चेतन्य, वहाँ-बहाँ इन्द्रिय' का नियम नहीं होता। मन की चैतन्य 
के साथ पूर्ण व्याप्ति होती है, इसलिए, मन शरीर के एक देश में नहीं रहता 
उसका कोई नियत स्थान नहीं है। जहाँ जहाँ चेतन्य की अनुभूति है, वहाँ 
मन अपना आसन बिछाए. हुए है। 

इन्द्रिय-शान के साथ भी मन का साहचर्य है। स्पर्शन-इन्द्रिय समूचे 
शरीर में व्यास है?* | उसे अपने ज्ञान में मन का साहचर्य अपेक्तित है। 
इसलिए मन का भी सकल शरीर व्याप्त होना सहज सिद्ध है। योग-परम्परा 
में यही तथ्य मान्य समझा जाता है। जैसे--“नो यत्र मरुत्तत्र, मरुदू यत्र 
मनस्ततः | अतस्तुल्यक्रियावेतौ संवीतो क्षीरनीरबत्‌२ < |? 

यत्र पवनस्तनत्न मनः-इस प्रसिद्ध उक्ति के अनुसार जहाँ पवन है, वहाँ 
मन है। पवन समूचे शरीर में है, यही बात मन के लिए है। 

दिगम्बर आचारय॑ द्रव्य-मन का स्थान नाभि-कमल मानते हैं। श्वेताम्बर 
आचाये इसे स्वीकार नहीं करते|, मन का एक मात्र नियत स्थान भले ही 
न हो, किन्तु उसके सहायक कई विशेष केन्द्र होने चाहिए। मस्तिष्क के 
संतुलन पर मानसिक चिन्तन बहुत निर्भर है, इसलिए सामान्य अनुभूति के 
अतिरिक्त अथवा इन्द्रिय साहचय के अतिरिक्त उसके चिन्तन का साधनभूत 
कोई शारीरिक अवयव प्रमुख केन्द्र माना जाए, उसमें आपत्ति जैसी कोई बात 
नहीं लगती | 

शान-शक्ति की दृष्टि से इन्द्रियां भी सर्वात्मव्यापी हैं, विषय-प्रहण की 
अपेक्षा एक देशी हैं, इसलिए वे नियत देशाअ्यी कहलाठी हैं। इन्द्रिय और 
अने--ये दोनों ्षायौपशमिक-आव्रस्ण-विलय-जत्प! विकास हैं। आवस्यु- 
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विलय सर्वात्म-देशों का होता है?* । मन विषय-अ्हण की अपेक्षा से भी शरीर 
ब्यापी है। 

नेयायिक मन को अरु मानते हैं--इसे मनोण॒ुत्ववाद कहा जाता है*" 
बौद्ध मन को ही जीव मानते हैं--यह मनोजीबबाद कहलाता है**। जैन 
सम्मत मन न अग्ु है और न वही मात्र जीव किन्तु जीव के चेतन्य ग्रुण की 
एक स्थिति है और जीव की व्यासि के साथ उसकी वब्याप्ति का नियम है--- 
“जहाँ जीव वहाँ मन ।' 
श्रुत या शब्दार्थ योजना 


अमुक शब्द का अमुक अथथ होता है, इस प्रकार जो बाध्य-बाचक की 
सम्बन्ध-योजना होती है, वह श्रुत है। शब्द में श्रर्थ-शान कराने की शक्ति 
होती है पर प्रयोग किए बिना वह अर्थ का ज्ञान नहीं कराता। श्रुत शब्द 
की प्रयोग-दशा है। '“घड़ाः--इस दो अक्षर वाले शब्द का अर्थ दो प्रकार से 
जाना जा सकता है--( १) या तो बना बनाया घड़ा सामने हो अथवा 
(२ ) घट-स्वरूप की व्याख्या पढ़ने या सुनने को मिले। इनमें पहला श्रुत्त 
का अननुसारी किन्तु श्रुत-निश्चित ज्ञान है। घट सामने आया और जलादि 
आहरण क्रिया समर्थ मुन्मयादि घट को जान लिया। यहाँ ज्ञान-काल में श्रुत 
का सहारा नहीं लिया गया | इसलिए, यह श्रुत का अनुसारी नहीं है, किन्तु 
इससे पृर्व घट! शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता है--यह जाना हुश्रा था, 
इसलिए, बह श्रुत-निश्चित है5१ | “घट! शब्द का वाच्यार्थ यह पदार्थ होता 
है, ऐसा पहले जाना हुआ न हो तो घट के सामने आने पर भी 'यह घट शब्दु 
का वाच्यार्थ है'--ऐसा ज्ञान नहीं होता | 

दूसरा श्रुतानुसारी ज्ञान है---घट अमुक-अमुक लक्षण वाला पदार्थ होता 
है'--यह या तो कोई बताए अथवा किसी श्रुत ग्रन्थ का लिखित प्रकरण मिले 
तब जाना जाता है। बताने बाले का वचन और लिखित शब्दावली को 
द्रव्य-श्रुत--अ्रुतःशान का साधन कहा जाता है, और उसके अनुसार पढ़ने-सुनने 
बाले व्यक्ति को जो ज्ञान होता है, बह भाव-श्रुत--श्रुत-शान कहलाता है | 
श्रुत ज्ञान की प्रक्रिया 


(५ ) भाव-श्त- बक्ता के वचनाभिमुख 'किच्चार | 
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(२ ) बचन---वक्ता के लिए. बचन-योग और श्रोता के लिए द्रव्य-श्रुत | 

(३ ) मति अत-शान के प्रारम्भ में होने वाला मत्यंश--इन्द्रिय-जान | 

(४ ) भाव-श्रुत''इन्द्रिय ज्ञान के द्वारा हुए शब्द-ज्ञान और संकेत-शान 
के द्वारा होने वाला अर्थ-ज्ञान | 

वक्ता बोलता है वह उसकी अपेक्षा बचन योग है। श्रोता के लिए वह 
भावश्रुत का साधन होने के कारण द्रव्य-श्र॒त है* १ | वक्ता भी भावष-श्रुत कौ+- 
बचनाभिसुख ज्ञान को बचन के द्वारा व्यक्त करता है। वह एक व्यक्ति का 
ज्ञान दूसरे व्यक्ति के पास पहुँचता है, वह श्रुत-ज्ञान है| 

भ्रुत-शान, श्रुत शान तक पहुँचे उसके बीच की प्रक्रिया के दो अंश हैं-- 
(१) द्रच्य-शुत (२) मत्यंश | 

एक व्यक्ति के विचार को दूमरे व्यक्ति तक ले जाने बाला 'बचन' है, 
संकेत है। वचन और संकेत को अहण करने वाली इन्द्रियां हैं। श्रोता अपनी 
इन्द्रियों से उन्हें अहण करता है फिर उनके द्वारा वक्ता के अ्भिप्राय को समकता 


है। इसका रूप यो बनता हैं :-- 
वक्ता का भाव-श्रुत 


| 
वचन 
| 
इ्न्द्रिय 
| 
श्रोता का भाव-शभ्रुत 
मति-श्वुत॒ की साक्षरता और अनक्षरता 
(१ ) श्रुत-अननुसारी सामिलाप ( शब्द सहित ) ज्ञान--मति-श्ञान । 
(२) भ्रुत-अनुसारी सामिलाप ( शब्द सहित ) शान--अ्ुत-शान । 
मति-शान सामिलाप और अनमिलाप ( शब्द रहित ) दोनों प्रकार का 
होता है। श्रुत-श्ञान केबल सामिलाप होता है *९| अर्थाबग्रह सामिलाप नहीं 
होता | मति के शेष सब भश्रकार ईहा से अनुमान तक सामिलाप होते हैं। 
श्रुतन्शान अनमिलाप नहीं होता किल्तु सामिलाप ज्ञान मात्र शुत होना 
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चाहिए--यह बात नहीं है। कारण कि शान साक्षर होने मात्र से श्रुव नहीं 
कहलाता *५| जब तक यह स्थार्थ रहता है तब तक साक्षर हीने पर भी मति 
कहलाएग़ा | साक्षर ज्ञान परार्थ या परोपदेश क्षम या वचनामिसृख होने की 
दशा में श्रुत बनता है | ईहा से लेकर स्वार्थानुमान तक के शान परार्थ नहीं होते-- 
बचनात्मक नहीं होते, इसलिए. 'मति” कहलाते हैं। शब्दावली के माध्यम से 
मनन या विचार करना और शब्दावली के द्वारा मनन या विचार का प्रति- 
पादन करना-व्यक्त करना, ये दो बातें हैं। मति-श्ञान साक्षर हो सकता है 
किल्तु बचनात्मक या परोपदेशात्मक नहीं होता। श्रुत-ज्ञान साक्षर होने के 
साथ-साथ बचनात्मक होता है ४*| 
ज्ञान दो प्रकार का होता है--अर्थाश्रयी और श्रुताश्रयी। पानी को 
देख कर आंख को पानी का ज्ञान होता है, यह अर्थाश्रयी ज्ञान है। 'पानी' शब्द 
के द्वारा जो 'पानी द्रब्य' का ज्ञान होता है, वह भ्रुताश्रयी ज्ञान है। इन्द्रियों 
को सिर्फ अर्थाश्रयी ज्ञान होता है। मन को दोनो प्रकार का होता है। श्रीन्र 
वानी! शब्द मात्र को सुन कर जान लेगा किन्तु पानी का अ्र्थ क्या है ! पानी 
शब्द किस वस्तु का वाचक हैं १--यह थ्रोत्र नहीं जान सकता । 'पानी शब्द 
का अर्थ यह पानी द्रव्य हैं--ऐसा ज्ञान मन को होता है। इस वाच्य-वाचक 
के सम्बन्ध से होने वाले शञान का नाम भ्रुत-ज्ञान, शब्द-श्ञान था आगम हैं ) 
श्रुत-श्ञान का पहला अंश--जैसे, शब्द सुना या पढ़ा, वह मति-ज्ञान है ओर 
दूसरा अंश--जैसे, शब्द के द्वारा अर्थ को जाना, यह श्रुत ज्ञान है। इसीलिए, 
श्रुत की मति पूर्वक--मई पुष्व॑ सुयं' कहा जाता है ४ 
मति-शान का बविषय--वस्तु अवग्रहादि काल में उसके ग्रद्मक्ष होता है। 
श्र॒त-ज्ञान का विषय उसके प्रत्यक्ष नहीं होता । मेर! शब्द के द्वारा मेरा अर्थ 
का ज्ञान करते समय वह मेरू अर्थ प्रद्मयक्ष नहीं होता--मेछ शब्द प्रत्यक्ष होता 
है, जो भ्रुत-शान का विषय नहीं है। 
भ्ुत-शान अरवग्रहादि मतिपूर्वक होता है और अवग्रहादि मति श्रुत-निश्चित 
होती है। इससे इनका अन्योन्यानुगत-भाव जान पड़ता है। कायत्षेत्र में ये 
, एक नहीं रहते। मति का कार्य है, उसके सम्मुख श्राये हुए. स्पर्श, रस, गन्ध, 
रूप, शब्द आदि अर्थों को जानना और उनकी विविध अवस्थाओं पर बिचार 
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करना | भ्रुत का कार्य है--शब्द के द्वारा उसके वाच्य अर्थ को जानना 
ओर शब्द के द्वारा ज्ञात अर्थ को फिर से शब्द के द्वारा प्रतिपादित करने में 
समर्थ होना | मति को कहना चाहिए--अ्रथ॑-शान और श्रुत को शब्दार्थ-शान | 

मति और श्रुत का कार्य-कारण सम्बन्ध है। मति कारण है और श्रत 
कार्य | श्रुत ज्ञान शब्द, संकेत और स्मरण से उत्पन्न अर्थ-बोध है। अमुक 
अर्थ का अ्रमुक संकेत होता है, यह जानने के बाद ही उस शब्द के द्वारा उसके 
अर्थ का बोध होता है। संकेत को मति जानती है। उसके अ्रवग्रहादि होते 
हैं। फिर श्रुत-ज्ञान होता है । 

द्रव्य-श्रुत मति ( भ्रोत्र ) शान का कारण बनता हैं किन्तु भाव-श्रुत उसका 
कारण नहीं बनता, इसलिए मति को श्रतपूर्षक नहीं माना जाता। दूसरी दृष्टि 
से द्वव्य-श्रुत श्रोत्र का कारण नहीं, विषय बनता है | कारण तब कहना चाहिए 
अब कि श्रुयमाण शब्द के द्वारा श्रोत्र को उसके अर्थ की जानकारी मिले। 
बैसा दोता नहीं । श्रोत्र को केवल शब्द मात्र का बोध होता है। श्रुव-निश्चित 
मति भी श्रुत-शञान का कार्य नहीं होती। “अमुक लक्षण वाला कम्क्ल 
होता है!--यह परोपदेश या श्रुत ग्रन्थ से जाना और वैसे संस्कार बेठ गए, | 
कम्बल को देखा और जान लिया कि यह कम्बल है। यह ज्ञान पूर्व-संस्कार 
से उत्पन्न हुआ, इसलिए, इसे श्रुत-निश्चित कहा जाता है” * | ज्ञान-काल में यह 
शिब्द! से उत्पन्न नहीं हुआ, इसलिए इसे श्रुत का कार्य नहीं माना जाता । 
अवधि ज्ञान 

यह मू्त द्रव्यों को साज्ञात्‌ करने वाला ज्ञान है। मूत्तिमान द्रव्य ही इसके 
हेय विषय की मर्यादा है। इसलिए यह अर्थाध कहलाता है अथवा द्रव्य, 
क्षेत्र, काल और भाव की श्रपेक्षा इसकी अनेक इयत्ताएं बनती हैं। जैसे-- 
इतने क्षेत्र और काल में इतने द्रव्य और इतने पर्यायों का ज्ञान करता है, 
इसलिए इसे अवधि कहा जाता है| 
अवधि ब्वान का विषय* 

(१) द्रब्य की अ्रपेज्ञा--जधन्य---अनन्त मृत्तिमान्‌ द्वव्य, उत्कश--मूर्तिमान्‌ 

द्रव्य मात्र | 
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(२) क्षेत्र की अपेक्षा--जघन्य-कम से कम अ्रंगुल का असंख्यातवां भाग | 
उत्कृष्ट--अश्रधिक से अधिक असंख्य ज्षेत्र (लोका- 
काश) तथा शक्ति की कल्पना करें तो सौकाकाश 
जैसे और असंख्य खण्ड इसके विषय बन 
सकते हैं। 

(३) काल की अ्रपेक्षञा--जघन्य--एक आवलिक) का ,असंख्यातवां भाग, 
उत्कृष्ट--असंख्य काल ( अरसंख्य अवसर्पिणी, 
उत्सपिंणी ) 

(४) भाव-पर्याय की अपेक्षा--जधन्य--श्रनन्‍्त भाब-पर्याय | उत्कृष्ट-- 
अनन्त भाव--सब पर्यायों का अ्रनन्त 
भाग | 

अवधि ज्ञान के छह प्रकार हैं" 

(१) अनुगामी--जिस क्षेत्र में अ्रवधि-ज्ञान उत्पन्न होता है, उसके अति- 

रिक्त ज्षेत्र में भी बना रहे--बह अनुगामी है । 

(२) अननुगामी--उत्पत्ति-क्षेत्र के अतिरिक्त क्षेत्र में बना न रहे--वह 

अननुगामी है। 

(३) वर्धभान--उत्पत्ति-काल में कम प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्रमशः 

बढ़े---वह वर्धमान है। 

(४) हीयमाण--उत्पत्तिकाल में अधिक प्रकाशवान्‌ हो और बाद में 

क्रमशः घटे---बह हीयमाण है| 

(४) शअ्रप्रतिपाती---आजीवन रहने वाला अ्रथवा केकल-ज्ञान उत्पन्न होने 

* तक रहने बाला--अ्रप्रतिपाती है ) 

(६) प्रतिषाती--उत्पन्न होकर जो वापिस चला जाए, वह प्रतिपाती है। 

मनः पर्याय ज्ञान४१ :-7 

यह शान मन के प्रवतंक या उत्तेजक पुदुगल द्रव्यों को साज्षात्‌ जानमे वाला 

है। चिन्तक जो सोचता है, उसीके अनुरूप चिन्तन प्रवतक पुदुगल द्वब्यों की 
खआक्ृतिय्रां-प्रयायें ढन जाती हैं | वे मना प्रयांव के द्वारा ब्रानी जादी हैं, 
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इसीलिए इसका नाम हुआ--मन की पर्यायों को साक्षात्‌ करने बाला 
ज्ञान | 
मनः पर्याय ज्ञान का विषय 

( १ ) द्रव्य की अपेक्ता--मन रूप में परिणत पुद्गलद्धब्य--मनोवर्गणा | 

(२ ) क्षेत्र की अपेक्षा--मनुष्यन्क्षेत्र में 

(३ ) काल की श्रपेक्ञा--अत्रसंखय काल तक का ( पल्योपम का 

अरांख्यातवाँ भाग ) अतीत और भविष्य | 

(४ ) भाव की अपेक्षा--मनोवर्गणा की अनन्त अवस्थाएं | 
अवधि और मनः पर्याय की स्थिति 

मानसिक वर्गणाओं की पर्याय अवधि-ज्ञान का भी विषय बनती हैं फिर 
भी मनः पर्याय मानसिक पर्यायों का स्पेशेलिस्ट ( $/०0७)86 ) है। एक 
डॉक्टर वह है, जो समूचे शरीर की चिकित्सा-विधि जानता है और एक वह है 
जो आंख का, दांत का, एक अवयब का विशेष अधिकारी होता है। यही 
स्थिति अवधि और मनः पर्याय की है। 

विश्व के मूल में दो श्रेणी के तत्व हैँ --पोदूगलिक और अपीदर्गलिक । 
पौदूगलिक मूत्त इन्द्रिय तथा अतीन्द्रिय दोनों प्रकार के ज्ञायोपशमिक ज्ञान 
द्वारा शेय होता है “?। अपीद्ग लिक---अमूत्त केवल ज्ञायिक ज्ञान द्वारा ज्ञेय 
होता है ४ ?| 

चिन्तक मूत्त के बारें में सोचता है, वैसे अमूर्त्त के बारे में भी | मनः पर्याय 
ज्ञानी अमूत्त पदार्थ को साज्ञात्‌ नहीं कर सकता| वह द्रव्य-मन के साज्ञात्कार 
के द्वारा जैसे आत्मीय चिन्तन को जानता है, वेसे ही उसके द्वारा चिन्तनीय 
पदार्थों को जानता है “*| इसमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है फिर भी 
बह परोक्ष नहीं होता । कारण कि मनः पर्याय ज्ञान का मूल विषय मनोद्वव्य 
की पाये हैं। उनका साक्षात्कार करने में उसे अनुमान आदि किसी भी 
बाहरी साधन की आवश्यकता नहीं होती । 
कैवल ज्ञान 

केवल शब्द का अर्थ एक या असहाय होता है”५ | ज्ञानावरण का विलय 
होने एर जान के शवान्तर शेद मिट कर ज्ञान एक हो जाता है। फिर उसे 
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इन्द्रिय और मन के सहयोग की अपेक्षा नहीं होती, इसलिए बह केबल 
कहलाता है| 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! केवली इन्द्रिय और मन से जानता और 
देखता है ? 

भगवान--गीतम ! नहीं जानता-देखता | 

गौतम“>भगवन ! ऐसा क्‍यों होता है ! 

भगवान--गौतम । केबली पूबं-दिशा (या आगे ) में मित को भी जानता 
है और अमित को भी जानता है| वह इन्द्रिय का विषय नहीं है५ *। 

केवल का दूसरा अर्थ शुद्ध है" ० | शानावरण का विलय होने पर ज्ञान 
में अशुद्धि का अंश भी शेष नहीं रहता, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का तीमरा अर्थ सम्पूर्ण है" “८, ज्ञानावरण का बिलय होने पर ज्ञान 
की अपूर्शता मिट जाती है, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का चौथा अर्थ असाधारण है४१ | ज्ञानावरण का विलय होने पर 
जैसा जान होता है, वैसा दूसरा नहीं होता, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का पांचवां अर्थ “अनन्त! है*" | जानावरण का विलय होने पर 
जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह फिर कभी आबृत नहीं होता, इसलिए वह केवल 


कहलाता है। 
केबल शब्द के चार अर्थ मर्वशता” से संबन्धित नहीं हैं। आवरण का 


क्षय होने पर आन एक, शुद्ध, असाधारण और अ्पग्रतियाती होता है। इसमें 
कोई लम्बा-चौड़ा विवाद नहीं है। विवाद का बिफय है ज्ञान की पूर्णता। 
कुछ तार्किक लोग ज्ञान की पूर्णता का अर्थ बहु-श्रंतता करते हैं और कुछ 
सर्वजता | 

जैन-परम्परा में सर्वक्षता का सिद्धान्त मान्य रहा है। केवल ज्ञानी केवल- 
ज्ञान उत्पन्न होते ही लोक और श्लोक दोनों को जानने लगता है*" । 

केवल-ज्ञान का विषय सब द्रव्य और पर्याय हैं| श्रुतश्ञान के विषय कों- 
देखते हुए. बह अयुक्त भी नहीं लगता | मति को छोड़ शेष चार ज्ञान के 
अधिकारी केवली कहलाते हैं । श्रुत-केवली "१, अवधि-शान-केवली, मनः 
पर्याय-शान केबली और केवल-ज्ञान-केबली१? । इनमें भ्रुत-केबली और केवल- 
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शान-केवली का विषय समान है | दोनों सब द्रब्यों और सब पर्यायों को जानते 
हैं। इनमें केवल जानने की पद्धति का अन्तर रहता है। श्रुत-फेवली शास्त्रीय 
शान के माध्यम से व क्रमशः ज़ानता है और फेवल-शान-केवली उन्हें साज्षात्‌ 
ब एक साथ जानता है। 
ज्ञान की कुशलता बढ़ती है, तब एक साथ अनेक विषयों का ग्रहण होता 
है। एक क्षण में अनेक विषयों का अ्रहण नहीं होता किन्तु प्रहण का काल 
इतना सूदछम होता है कि वहाँ काल का क्रम नहीं निकाला जा सकता। 
फेवल-ज्ञान ज्ञान के कोशल का चरम-रूप है। वह एक क्षण में भी अनेक विषयों 
को ग्रहण करने में समर्थ होता है। हम अपने ज्ञान के क्रम से उसे नापें तो 
वह अवश्य ही विवादास्पद बन जाएगा | उसे संभावना की दर्ट्ट से देखें तो 
वह विवाद-मुक्त भी है। 
निरूपण एक ही विषय का हो सकता है। यह भूमिका दोनों की समान 
है। सहज स्थिति में सांकर्य नहीं होता | वह क्रियमाण कार्य में होता है। 
ज्ञान आत्मा की सहज स्थिति है। वचन एक कार्य है| कार्य में केवली और 
अकेवली का कोई मेद नहीं है। केबल-ज्ञान की विशेषता सिर्फ जानने में 
ही हे। 
जय और ज्ञान-विमाग 
ज्ेय का विचार चार दृष्टिकोणों से किया जाता है :-- 
१द्वव्य-टष्टि से--मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सब द्रव्य जाने जा सकते 
हैं, देखे नहीं जा सकते | 
५». ७3 9 अ्रुत-शान द्वारा सब द्रव्य जाने और देखे जा सकते हैं। 
५. 9 9 अवधि-शान द्वारा अनन्त या सब भूत्तं द्रव्य जाने और देखे 
जा सकते हैं। 
४. ४ ४. मेनः पर्याय-शान द्वारा मानसिक अशुभ्रों के अनन्तावयबी 
स्कन्ध जाने-देखे जा सकते हैं। 
». » » केवल ज्ञान द्वारा स्व द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं। 
२+्षेत्र-दृष्टि से--मति-ज्ञान द्वारा सब क्षेत्र सामान्य रूप से जाना जा सकता 
है, देखा नहीं ज्ञा सकठा | 
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७3४. 9 9 अश्रुत ज्ञान द्वारा सवे क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है। 
७. 9 9 अबवधि-शान द्वारा सम्पूर्ण लोक जाना-देखा जा सकता है। 
४. 9 9 मेनः पर्याय-शान द्वारा मनुष्य-्त्षेत्रव्ती मानसिक अणु जाने- 


देखे जा सकते हैं । 
9 » 9 9 केवल-शान द्वारा सर्व-क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है| 
३--काल-दृष्टि से--मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व काल जाना-देखा « 
नहीं जा सकता। 


४. 59 9» अ्रुत-श्ञान द्वारा सर्व काल जाना-देखा जा सकता है। 
5. 93 9 अवधि-ज्ञान द्वारा असंख्य उत्सर्पिणी और अवसर्पिणी 


परिमित अतोत और भविष्य काल जाना-देखा जा 
सकता है। 


मनः पर्याय ज्ञान द्वारा पल्योपम का असंख्यातवें भाग 
परिमित अतीत और भदिष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है। 
? केवल ज्ञान द्वारा सर्व काल जाना-देखा जा सकता है | 
४--भावष दृष्टि से मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व पर्याय जाने जा सकते 
हैं, देखे नहीं जा सकते हैं । 
/” » श्रत-आन द्वारा सर्व-पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं। 
2 2» ख्वधि-ज्ञान द्वारा अनन्त पर्याय ( सब द्रव्यों का अनन्तवां 
भाग ) जाने-देखे जा सकते हैं। 
» ७५ » मेनः पर्याय ज्ञान द्वारा मानसिक अणुओं के अनन्त-पर्याय 
जाने-देखे जा सकते हैं | 
” केवल-शान द्वारा सर्व पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं । 
जशैय के आधार पर ज्ञान के दो वर्ग बनते हैं--एक वर्ग है--श्रुत और 
केवल का, दूसरा है मति, अवधि और मनःपर्याय का। पहले बर्ग का ज्ञेय 
सर्व॑ है और दूसरे वर्ग का ज्ेय असब | 
ज्ेय को जानने की पद्धति .के आधार पर भी ज्ञान के दो वर्ग होते हैं-- 
एक बैग -में मति और श्रुत आते हैं; दुसरे में अवधि, मनःपर्याय और 
केघल | । ई 
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पहले वर्ग का शेय इन्द्रिय और मन के माध्यम से जाना जाता है आर 
दूसरे का शेय इनके बिना ही जाना जाता है। शैेय की द्विविधता के आ्राधार 
पर भी ज्ञान दी वर्गों में विभक्त हो सकता है। पहले वर्ग में मति, अवधि, 
ओर मनःपर्याय हैं; दूसरे में श्र और केबल । 
पहले बर्ग के द्वारा सिर्फ मूर्त द्रव्य ही जाना जा सकता है| बूमरे के 
: द्वारा मूर्त और अमूत्त--दोनों प्रकार के जेय जाने जा सकते हैं | 
ज्ञान की नियामक शक्ति 
हम आंख से देखते है, तब कान से नहीं सुनत | कान से सुनते हैं, तब 
इसका अनुभव नहीं करत--संक्षेप में यह कि एक साथ दो ज्ञान नहीं करते--- 
यह हमारे ज्ञान की इयत्ता है--सीमा है। भिन्‍न-भिन्‍न दर्शनों ने ज्ञान की 
इयत्ता के नियामक तत्त्व मिन्‍न-भिन्‍न प्रस्तुत किये हैं। ज्ञान अर्थोत्यन्न और 
अर्थाकार नहीं होता, इसलिए वे उसकी इयत्ता के नियामक नहीं बनते६४ | 
मन अगु नहीं, इसलिए बह भी ज्ञान की इयत्ता का नियामक नहीं बन 
सकता "| जैंन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान की इयत्ता का नियामक तत्त्व उसके 
ऋआगवरण-विलय स उत्पन्न होने वाली आत्मिक योग्यता है। आवरण-बविलय 
आंशिक होता है ( ज्ञायोपशमिक भाव ) होता है। तब एक साथ अनेक 
विषयों को जानन की योग्यता नहीं होती । योग्यता की कमी के कारण जिस 
समय जिस विषय में आत्मा व्याप्रृत होती है, उस समय उसी विषय को जान 
सकती है | वस्तु को जानने का अव्यवहिंत साधन इन्द्रिय और मन का व्यापार 
( उपयोग ) है। वह योग्यता के अनुरूप होता है। यही कारण है कि हम 
एक साथ अनेक विषयों को नहीं जान सकत | चतना की निरावर्ण दशा में 
सब पदार्थ युगपत्‌ जाने जा सकते हैं। 
शान आत्मा का अक्षर आलोक है | वह सब आत्माओ में समान है। 
बह स्वयं प्रकाशी है, सदा जानता रहता है। यह सिद्धान्त की भाषा है | 
हमारा दर्शन इसके विपरीत है| ज्ञान कभी न्यून होता है श्र कभी अधिक | 
सब जीबों में ज्ञान की तरतमता है। वह बाहरी साधनों के अभाव में नहीं 
जानता और कभी जानता है और कभी नहीं जानता | 
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सिद्धान्त और हमारे प्रत्मज्ष-दर्शन में जो विरोध है, उसका समाधान इन 
शब्दों में है। आत्मा और शान की स्थिति वही है, जो सिद्धान्त की भाषा में 
निरूपित हुई है। जो विरोध दीखता है, वह भी सही है। दोनों के पीछे दो 
दृष्टियोँ हैं। 

आत्मा के दो रूप हैं--अआबृत और अनाबवृत | आत्मा शानावरण के 
परमाजुश्रों से ्राज्वत होता है, तब वही स्थिति बनती है जो हमें दीखती है। 
बह सानावरण के परमाणुओं से अनावृत होता है, तब वही स्थिति बनती है, जो 
हमें बिपरीत लगती है | 

ज्ञान एक है, इसलिए, उसे केवल कहा जाता है। वह सर्व ज्ञानावरण से 
आशबृत रहता है, उस स्थिति में आत्मा निर्बाध ज्ञानमय नहीं होता | आत्मा 
और अनात्मा की भेद-रेखा मिट जाय, वैसा आवरण कभी नहीं होता | केबल 
जान का अल्पतम भाग सदा अनावृत रहता है *६| आत्मा का आत्मत्व यही 
है कि वह कभी भी ज्ञान-शक्ति से शून्य नहीं होता । 


विशुद्ध प्रयत्ष से अ्रवरण जितना क्षीण होता है, उत्तना ही ज्ञान विकसित 
हो जाता हूं। ज्ञान के विकास की न्यूनतम मात्रा और अनाबृत ज्ञान के 
मध्यवर्ती ज्ञान को आबृत करने वाले कम - परमाणु “देश - ज्ञानावरण' 
कहलाते हैं *०। 

सर्व ज्ञानावग्ण का विलय होने पर ज्ञान का कोई भेद नहीं रहता, 
आत्मा शञानमय बन जाता है। यह वह दशा हैं, जहाँ ज्ञान और उपयोग दो 
नहीं रहते | 

देश-शानावरण के बिलय की मात्रा के अनुमार ज्ञान का तिकास होती हैं, 
बहाँ ज्ञान के विभाग बनते हैं, ज्ञान और उपयोग का भेद भी रहता है | 

केबली ( जिनके सर्व ज्ञानावरण का विलय हो चुका हो ) सदा जानते हैं, 
ओर सब पर्यायों को जानते हैं । 

छद॒मस्थ ( जिनके देश-शानावरण का बिलय हुआ हो ) जानने को तत्पर 
होब्े हैं तमी जानते हैं और जिस पर्याय को जानने का प्रयक्ष करते हैं, उसीको 
जानते हैं। 4 
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शान-शक्ति का पूर्ण विकास होने पर जानने का प्रयत्ञ नहीं करना पड़ता 
शान सतत प्रवृत्त रहता है | 

शान-शक्ति के अपूर्ण विकास की दशा में जानने का प्रयत्त किए बिना 
जाना नहीं जाता | इसलिए वहाँ जानने की छ्वमता और जानने की प्रदत्ति 
दो बन जाते हैं। 

छुद्मस्थ शानावरण के बिलय की मात्रा के अनुसार जान सकता है, 
इसलिए क्षमता की दृष्टि से वह अनेक पर्यायों का ज्ञाता है किन्तु उसका शान 
निरावरण नहीं होता, इसलिए वह एक काल में एक पर्याय को ही जान 
सकता है। 
ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध 

जाता शान-स्वभाव है और शअ्र्थ शेय-स्वभाव | दोनों स्व॒तन्त्र हैं। एक का 
अस्तित्व दूसरे से मिन्‍न है। इन दोनों में विपय-विषयीभाव सम्बन्ध है । 
अर्थ श्ञान-स्वरूप नहीं है, ज्ञान शेय-स्वरूप नहीं है--दोनों अन्योन्य-बृत्ति 
नहीं हैं 

जान ज्ेय में प्रविष्ट नहीं होता, शेय शान में प्रविष्ठ नहीं होता--दोनों का 
परस्पर प्रवेश नहीं होता | 

शाता की ज्ञायक-पर्याय और अर्थ की श्ेय-पर्याय के सामर्थ्य से दोनों का 
मम्बन्ध जुड़ता है “| 
ज्ञान-दश न विषयक तीन मान्यताएँ 

श्रात्मा को आवृत-दशा में ज्ञान होते हुए भी उसकी सतत प्रवृत्ति 
( उपयोग ) नहीं होती। और जो होती है उसका एक क्रम है--पहले दर्शन 
की य्दृत्ति होती है फिर ज्ञान की | 


गौतम ने पूछा--“भगवन्‌ | छद्मस्थ मनुष्य परमाणु को जानता है पर 
देखता नहीं, यह सच है ? अथबा जानता भी नहीं देखता भी नहीं, यह सच है १?” 

भगवान्‌---गौतम ! कई छद्मस्थ विशिष्ट भुत-ज्ञान से परमाणु को जानते 
हैं पर दर्शन के अभाव में देख नहीं सकते और कई जो सामान्य श्रुत-शानी होते 
हैं; बे न तो उसे जानते हैं और न देखते हैं | 
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गौतम--भगवन्‌ ! परम अवधि-शानी और परमाणु को जिस समय जानते 
हैं, उस समय देखते हैं और जिस समय देखते हैं, उस समय जानते हैं ? 

भगवान--गौतम ! नहीं, वे जिस समय परमाणु को जानते हैं, उस समय 
देखते नहीं और जिस समय देखते हैं, उस समय जानते नहीं । 

गौतम--भगवन्‌ | ऐसा क्यों नहीं होता १ 

मगवान--गौतम | “ज्ञान साकार होता है और दर्शन अनाकार,” इसलिए 
दोनों एक साथ नहीं हो सकते ५*| यह केवल ज्ञान-और केबल-दर्शन की 
क्रमिक मान्यता का आगमिक पक्ष है। अनाकृत आत्मा में ज्ञान सतत प्रवृत्त 
रहता है और छद॒मस्थ को शान की प्रवृत्ति करनी पड़ती है ** | छुद्मस्थ को 
ज्ञान की प्रक्ृत्ति करने में असंख्य समय लगते हैं और फेवली एक समय में ही 
अपने शेय को जान लेते हैं *१। इस पर से यह प्रश्न उठा कि केवल एक 
समय में समूचे ज्ञेय को जान लेते हैं तो दूसरे समय में क्या जानेंगे ? थे एक 
समय में जान सकते हैं, देख नहीं सकते या देख सकते हैं, जान नहीं सकते तो 


उनका सर्वशत्व ही टूट जाएगा १ 
इस प्रश्न के उत्तर में तक॑ आगे बढ़ा। दो धाराएँ और बन गई | 


मप्तवादी ने केवल-ज्ञान और केवल-दर्शन के युगपत्‌ होने और सिद्धसेन दिग्राकर 
ने उनके अभेद का पक्ष प्रस्तुत किया »*] 

दिगम्बर-परम्परा में केवल युगपत-पक्ष ही मान्य रहा*?| शवेताम्बर- 
परम्परा में इसकी क्रम, युगपत्‌ और अमभेद--थे तीन धाराए' बन गई ? 

विक्रम की सन्नहर्वी शत्ताब्दी के महान्‌ तार्किक यशोविजयजी ने इसका 
नय-हृष्टि से समन्वय किया है" ४। ऋजु-सूत्र नय की दृष्टि से क्रमिक पक्ष 
संगत है| यह दृष्टि वर्तमान समय को ग्रहण करती है। पहले समय का 
ज्ञान कारण है और दूसरे समय का दर्शन उसका कार्य है। ज्ञान और दर्शन 
में कारण और कारय का क्रम है। व्यवहार-नय भेदस्पर्शी है। उसकी दृष्टि 
से युगपत्‌-पक्ष भी संगत है| संग्रह नय अभेद-स्पशी है। उसकी दृष्टि से 
अभेद-पत्च भी संगत है। इन तीनों धाराओं को तक॑-दृष्टि से देखा जाय तो 
इनमें अभेद-पक्ष ही संगत लगता है। जानने और देखने का भेद परोक्ष या 
वपूर्ण शान की स्थिति कें होता है।। ब्रहाँ ब्रस्तु के पर्याड्रों को ज़ञासते समग्र 


५५७] जैन दर्शन के मौतिक तर 


उसका सामान्य रूप नहीं देखा जा सकता। और उतके तामान्य रूप को 
देखते समय उसके विभिन्‍न पर्याय नहीं जाने जा सकते। अत्यक्ष और पूर्ण 
ज्ञान की दशा में शेय का प्रति समय सर्वथा साक्षात्‌ होता है। इसलिए 
बहाँ यह भेद न होना चाहिए. | 

दूसरा दृष्टिकोण आगमिक है, उसका प्रतिपादन स्वभाव-स्पशीं है। पहले 
समय में वस्तु गत-भिन्‍नताञओ्नों को जानना और दूसरे समय में भिन्‍नतागत- 
अभिन्‍नता को जानना स्वभाव-सिद्ध रै। जान का स्वभाव ही ऐसा है। 
भेदोन्मुखी ज्ञान सबको जानता है और अभेदोन्‍्मुखी दर्शन सबको देखता है। 
मेद में अभेद और अभेद में भेद सगाया हुआ है। फिर भी भेद-प्रधान ज्ञान 
ओर अमभेद-प्रधान दर्शन का समय एक नहीं होता | 
ज्॑ य-अन्न यवाद 

जेय और अजय की मीमांसा ( १ ) द्रव्य ( बस्तु या पदार्थ ) (२) क्षेत्र 
( ३ ) काल (४ ) भाव ( पर्याय या अवस्था ) इन चार दृष्टियों से होती 
है*५] सर्वत्र के लिए सब कुछ जेय है। असर्वज्ञ--छद्मस्थ के लिए कुछ जेय 





है और कुछ अजशेय--सापेक्ष है | 
पदार्थ को दृष्टि से 


पदार्थ दो प्रकार के हैं--(१) अ्रमूत्त (२) मूत्त | मूर्त पदार्थ का इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष तथा विकल-परमार्थ-प्रत्यक्ष ( अबधि तथा मनः पर्याय ) से साक्षात्कार 





दोता है। इसलिए वह ज्ञेय है, अमृर्त-पदार्थ अजेय है" | 

मानस ज्ञान--श्रुत या शब्द-ज्ञान परोक्षतया अमृत और मूर्त्त सभी पदार्थों 
को जानता है, अतः उसके जेब सभी पदार्थ हैं*०। 
पर्याय की दृष्टि से 

तीन काल की सभी पययें अश्षेय हैं| त्रेकालिक कुछ पर्याये ज्ेय हैं** 

संत्रेप मे छद्मस्थ के लिए, दस बस्तुए' अजय हैं। स्वज्ष के लिए वे ज्ेय 
हैं**। ज्ञेय भी अनन्त और ज्ञान भी अनन्त--यह कैसे बन सकता है / शान 
में अनन्त ज्ञेय को जानने की क्षमता नहीं है, यदि है तो शेय सीमित हो 
जाएगा | दो असीम विषय-विषयी-माव में नहीं बंध सकते । अशेयवाद या 
असर्वेशताबाद की ओर .से ऐसा प्रश्न उपस्थित किया जाता रहा है| 
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जेन दर्शन सबंशतावादी है। उसके अनुपार ज्ञानावरण का विलय (ज्ञान 
को ढॉँकने वाले परमाणुओं का वियोग ) होने पर आत्मा के स्वभाव का 
प्रकाश होता है। अनन्त, निरावरण, इृत्स्न, परिपूर्ण, सर्वद्रब्य-पर्याय साक्षा- 
त्कारी ज्ञान का उदय होता है, वह निरावरण होता है, इसीलिए वह अनन्त 
होता हैं। ज्ञान का सोमित भाव आवरण से बनता है। उसका आवरण 
हटता है, तब उसकी सीमितता भी मिट जाती है। फिर केबली ( निरावरण 
ज्ञानी ) अनन्त को अनन्त और सान्‍्त को सान्‍्त साज्षात्‌ जानने लगता है। 
अनुमान से जैसे अनन्त जाना जाता है, वैसे प्रत्यक्ष से भी अनन्त जाना जा 
सकता है। अनन्तता अनुमान ओर प्रत्यक्ष दोनों का शेय है। उनकी अनन्त 
विपयक जानकारी में कोई अन्तर नहीं है, अन्तर सिर्फ जानकारी के रूप में 
है। अनुमान से अनन्त का अस्पष्ट आकलन होता है और प्रत्यक्ष से उसका 
स्पष्ट दशन | अनन्त ज्ञान से अ्रनन्‍्त वस्तु अनन्त ही जानी जाती है | इसीलिए 
उसकी अनन्तता का अन्त नहीं होता--अ्रमीमता सीमित नहीं होती। 
सर्बश जैसे को वैसा दी जानता है | जो जैसे नहों है, उसे वेंसे नहीं जानता। 
सान्‍त को अनन्त और अनन्त को सान्‍त जानना अयथार्थ-ज्ञान है) यथार्थ- 
ज्ञान वह है, जो सान्‍त को सान्‍त और अनन्त को अनन्त जाने | सर्वज्ञ 
अनन्त को अनन्त जानता है। इसमें दो अमीम तत्वों का परस्पराकलन है| 
ज्ञान और होय एक दूसरे से आबद नहीं हैं| ज्ञान की असीमता का हेतु 
उसका निरावरण भाष है। ज्ञेय की अ्रसीमता उसकी सहज स्थिति है। ज्ञान 
और झेय का आपस में प्रतिबन्धकभाव नहीं है। अनन्त शञय अनन्तानन्त ज्ञान 


से ही जाना जाता है| 
ज्ञय अनन्त हैं। निरावरण ज्ञान अनन्तानन्त हैं, अनन्त--अनन्त सेय को 


जानने की क्षमता वाला है| परमावधि ज्ञान का विषय ( ज्ञेय ) समूचा लोक 
है| क्षमता की दृष्टि से ऐसे लोक असंख्य और हों तो भी वह उसे साक्षात्‌ 


कर सकता है। यह सावरण जान की स्थिति है। निरावरण ज्ञान की क्षमता 
इससे अनन्त गुण अधिक है | 
नियतिवाद 

सर्वशता निश्चय-दृष्टि या वस्तु-स्थिति है। सर्वश्ञ जो जानता है, बह वैसे 
ही होता :है,। छतमें कोई परिवर्तन नहीं आता ] 
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परिवर्तन व्यवहार दृष्टि का विषय है। पुरुषार्थ का महत्त्व निश्चय और 
व्यवहार दोंनों दृष्टियों से है। निश्चय-हृष्टि का पुरुषार्थ आवश्यकतानुरूप और 
निश्चित दिशा-गामी होता है। व्यवहार दृष्टि स्थूल-समझ पर आधित्त होती 
है। इसलिए उसका पुरुषार्थ भी वैसा ही होता है। ज्ञानमात्र से क्रिया 
सिद्ध नहीं होती। इसलिए ज्ञान की निश्चितता और अनिश्चितता दोनो 
स्थितियों में पुरुषार्थ श्रपेक्षित होता है । ज्ञान और क्रिया का पूर्ण सामझस्य 
भी नहीं है। इनकी कारण-सामग्री भिन्‍न होती है। स्बज्ञ सब कुछ जान लेते 
हैं, पर सब कुछ कर नहीं पाते | 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ] केवली अभी जिस आकाश-खण्ड में हाथ-पेर 
रखते हैं, उसी आकाश-खण्ड में फिर हाथ-पेर रखने में समर हैं? 


भगवान--गौतम ! नहीं हैं । 

गौतम--यह केसे भगवन्‌ £ 

भगवान--गौतम ! केवली बीयं, योंग और पौद्गलिक द्रव्य-युक्त होते हैं, 
इसलिए उनके उपकरण हाथ-पैर आदि चल होते हैं । वे चल होते हैं, इसलिए, 
केवली जिन आकाश प्रदेशों पर हाथ-पेर रखते हैं, उन्हीं आकाश प्रदेशों पर 
चुवारा हाथ-पैर रखने में समर्थ नहीं होते **॥ 

ज्ञान का कार्य जानना है। क्रिया शरीर-सापेक्ष है। शारीरिक स्पन्दन के 
कारण पूर्व अवगाह-्ेत्र का फिर अवगाहन नहीं किया जा सकता | इसमें 
ज्ञान की कोई त्रुटि नहीं है। वह शारीरिक चलमाव की विचित्नता है। 
नियति एक तत्त्व है। वह मिथ्यावाद नहीं है। नियतिवाद जो नियत्ति का ही 
एकान्त आग्रह रखता है, वह मिथ्या है। सर्वक्षता के साथ नियतिवाद की 
बात जोड़ी जाती है। वह कोरा आग्रह है। असवंश के निश्चित ज्ञान के साथ 
भी वह जुड़ती है| सूर्य अहण और चन्द्र-म्रहण निर्णीतर समय पर होते हैं। 
ज्योतिर्षिदों के द्वारा किया हुआ निर्णय उनकी स्व्रयंभावी क्रिया में विश्न नहीं 
डालता मनुष्यों के भाग्य के बारे में भी उन्हों के जैसे ( असवेञ्ञ ) मनुष्यों 
द्वारा किये गए निर्ंय उनके प्रयक्षों में विन्च नहीं बनते। नियतिवाद के 
काल्पनिक भय से सवश्ता पर क्रटाक्ष नहीं किया जा सकता | गोशालक के 
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नियतिवाद का हेतु भगवान्‌ महावीर का निश्चित श्ञान है। भगवान्‌ महावीर 
साधना-काल में विहार कर रहे थे | सर्वज्षता का लाम हुआ नहीं था। 

शरद ऋतु का पहला महीना चल रहा था। गरमी और सरदी की संधि- 
वेला में बरतात चल बसी थी | काती की कड़ी धूप्र मिट रही थी और सरदी 
मूगसर की गोद में खेलने को उत्सुक हो रही थी। उस समय भगवान्‌ 
महाबीर सिद्धार्थ-प्राम नगर से विहार कर कूमंग्राम नगर को जा रहे थे। 
उनका एक मात्र शिष्य मंखलीपुत्र गोशालक उनके साथ था। रिद्धार्थ ग्राम 
सेवे चल पड़े। कूमंग्राम अमी आया नहीं। बीच में एक घटना-चक्क 
बनता है | 

मार्ग के परिपाश्व में एक खेत लहलहा रहा था। उसमें था एक तिल 
का पीधा। पत्ते और फूल उप्की श्री को बढ़ा रहे थे। उसकी नयनाभिराम 
हरियाली वरबस पथिकों की दृष्टि अपनी ओर खींच लेती थी | गोशालक की 
दृष्टि सहसा उस पर जा पड़ी। वह रुका, भुका, वन्‍्दना की और नम्न स्वर में 
बोला--भगवन्‌ | देखिए, यह तिल का पौधा जो सामने खड़ा है, क्या पकेगा 
या नहीं १ इसके सात फूलों में रहे हुए सात जीव मर कर कहाँ जाएंगे, कहाँ 
पैदा होगे १ 

भगवान बोले--'गोशालक | यद्द तिल-गुच्छ पकेगा, नहीं पकेगा ऐसा 
नहीं | इसके सात फुलों के सात जीव मर कर इसी की एक फली ( तिल- 
संकुलिका या तिल-फलिका ) में सात तिल बनेंगे ।” 

गोशालक ने भगव्रान्‌ को सुना, पर जो सुना उसमें श्रद्धा उत्पन्न नहीं हुई, 
प्रतीति नहीं हुई, वह रुचा नहीं । उसकी अश्रद्धा, श्रप्रतीति ओर अरुचि ने 
उसे परीक्षा की संकरी पगइंडी में ला पटका। उम्रकी प्रयोग-बुद्धि में केबल 
अश्नद्धा ही नहीं किन्तु नेसर्गिक तुच्छता भी थी । वेसी तुच्छता जो सत्यान्वेषी के 
जीबन में अभिशाप बन कर आती है। | 

भगवान्‌ आगे बढ़ चले। गोशालक धीमी गति से पीछे सरका, मन के 
तीज वेग ने गति में और शिथिलता ला दी। उत्तकी प्रयोग-दृष्टि में सत्य की 
शुद्ध जिज्ञासा नहीं थी। वह अपने धर्माचार्य के प्रति सदुभावनाशील भी श्रब 
नहीं रहा था | वह भगवान्‌ को मिथ्यावादी ठहराने पर तुला हुआ था। 
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विचारों का तुमुल-संघर्ष सर पर लिए बह उस तिल-स्तम्ब के पास जा पहुँचा | 
उसे गहरी दृष्टि से देखा। गोशालक के हाथ उसकी ओर बढ़े | कुछ ही क्षणों 
में तिल स्तम्ब जमीन से ऊपर उठ आाया। गोशालक ने उसे उखाड़ कर ही 
सनन्‍्तोष नहीं माना। बह उसे हाथ में लिए चला और कुछ आगे जा एकान्त 
में डाल आया | महावीर आगे चले जा रहे थे। वे निश्छल थे । इसी लिए. 
अपने सत्य पर निश्चल थे। उनकी निरपेक्षता उन्हें स्वयं सहारा दे रही थी 
आगे बढ़ने के लिए | गोशालक मगवान्‌ की ओर चल पढ़ा | 

परिस्थिति का मोड़ कब कहाँ कसा होता है, इसे जानना सहज नहीं । 
विश्व की समूची घटनावलियाँ और कार्य-कारण भाव की ४खलाएं ऐसी 
बनती जुड़ती हैं, जो अनहोने जेंसे को बना डालती हैं और जो होने को है, 
उसे बिखेर डालती हैं| केत्नल परिस्थिति की दासता जेसे निरा धोखा है, वेसे 
ही केवल पौरष का अ्रभिमान भी निरा अज्ञान है। परिस्थिति और थुरुषार्थ 
अनुकूल क्षेत्र-काल में मिलते हैं, व्यक्ति की पूर्व-क्रिया से प्रेरित हो चलते हैं 
तभी कुछ बनने का बनता है ओर बिगड़ने का बिगड़ता है। गोशालक के 
पैर भगवान्‌ महाबीर की ओर आगे बढ़े, प्रन की गत्ति में परिवर्तन आया | 
खाली आकाश बादलों से छा गया । खाली बादल पानी से भर गए.। गाज 
की गड़गड़ाहट ओर बिजली की कौंध ने वातावरण में खिंचाब-सा ला दिया। 
देखते-देखते धरती गीली हो गई। धीमे-घीम गिरी बून्दों ने रज रेशु को थाम 
लिया | कीचड़ उनसे बढ़ा नहीं | तत्काल उखाड़ फेंका हुआ वह तिल-स्तम्ब 
अनुकूल सामग्री पा फिर अंकुरित हो उठा, बद्धमूल हो उठा, जहाँ गिरा था 
बहीं प्रतिष्ठित हो गया। सात तिल-फूलो के सात जीव मरे ) उसी तिल-स्तम्ब 
की एक फली म॑ सात तिल बन गए. । 

भगवान्‌ महावीर जनपद-विहार करते-करते फिर कूर्मआम आये। वहाँ से 
फिर सिद्धार्थआम नगर की ओर चले | मार्ग वही था। वे ही थे दोनों गुर 
शिष्य | समय वह नहीं था| ऋतु-परिवतन हुआ | परिस्थिति भी बदल चुकी 
थी। किन्तु मनुष्य बात का पका होता है। आग्रह कब जहदी से छूट्ता 
है। गोशालक की गति ही अधीर नहीं थी, मन भी अ्रधीर था। प्रतीक्षा 
के क्षण लम्बे होते हैं, फिर मी कठते हैं। बह खेत आ गया। गोशालक 
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बोला-- “भगवन्‌ | ठदहरिए। यह वही खेत है, जहाँ हमने इससे पूर्व 
बिद्दार में कुछ ज्ण बिताए, थे। यह बही खेत है, जहाँ हमने तिल-स्तम्ब देखा 
था। यह वही खेत है जहाँ भगवान्‌ ने मुझे कहा थां--यह तिल स्तम्ब 
पकेगा! १ किन्तु भगवन्‌ | बह भविष्यवाणी अफल हो गई। वह तिल-स्तम्ब 
नहीं पका, नहीं पका और नहीं पका | वे सात-फूलो के सात जीव मर कर नए 
सिरे से एक फली में सात तिल नहीं बने, नहीं बने और नहीं बने | सच कह 
रहा हूँ मैं मेरे धर्माचार्य | प्रत्यक्ष से बढ़ कर वूसरा कोई प्रमाण नहीं होता। 
भगवान्‌ सब सुनते रहे। वे शान्त, मौन और अविचलित थ | गोशालक की 
भवितब्यता ने प्रेरित किया मगवान्‌ को बोलने के लिए, कुछ कहने के लिए, 
रहस्य को सामने ला रखने के लिए। भगवान्‌ बोले--गोशालक | मैं 
जानता हूँ, तूने मेरी बात पर विश्वास नहीं किया था। तू आकुल था मेरी 
भविष्यवाणी को मिथ्या ठहराने के लिए | मुके मालूम है गोशालक ! उसके 
लिए तू जो करना चाहता था, वह कर चुका। किन्तु परिस्थिति ने तेरा 
साथ नहीं दिया। तिल स्तम्त्र के उखाड़ फेंकने से लेकर उमके फिर से पकने 
तक की सारी कहानी भगवान्‌ ने सुना डाली | इसके साथ-प्ताथ परिवर्तवाद 
का सिद्धान्त भी समका डाला। भगवान्‌ बोले--''गोशालक ! बनस्पति में 
परिवृत्य-परिहार ( पउद्ठ परिहार ) होता है। बनस्पति के जीव एक शरीर से 
भर कर फिर उसी शरीर में जन्म ले लेते हैं ।” गोशालक नियति के हाथो 
खेल रहा था। उसे भगवान्‌ की वाणी में विश्वास नहों हुआ । बह धीरज 
की बांध तोड़ कर चला ) उस जगह गया, जहाँ तिल-स्तम्ब तोड़ फेका था। 
उसने देखा, आश्चर्य भरी दृष्टि से देखा--वह तिल-स्तम्ब फिर से खड़ा हों 
गया है। उसने नजदीकी से देखा उसके गुच्छो में एक फली भी निकल 
आई है। संशय की आतुरता ने भुला दिया--“बनस्पति चेतन होती है, उसे 
स्पर्शमात्र से वेदना होती है, उसे छूना जैन-मुनि की मर्यादा के अनुकूल नहीं है 
आदि आदि |” उसके हाथ अआगे बढ़े, फली की तोड़ा | अन्दर तिल निकले। 
उन्हें गिना, वे सात थे। गोशालक स्तब्ध-सा रह गया। उसके दिल में आया 
( ऐसा अध्यवसाय बना ) “बस पीछे का सब बेकार) अब मुझे तत्व मिल 
गया है। सत्य है नियतिवाद और सत्य है परिवर्तंबाद। मनुष्य के लाख 
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प्रयलल करने पर भी जो होने का है वह नहीं बदलता । यह सारा घटना-चक 
नियति के अधीन है। भवितव्यता ही सब कुछ बनाती बिगाड़ती है। मनुष्य 
उसी महाशक्ति की एक रेखा है जो उसी से कतृ त्व पा कुछ करने का दम 
मरता है।”? 


परिवर्तताद भी वैसा ही व्यापक है जैसा कि नियतिवाद। सब जीव 
परिवृत्य-परिहार करते हैं। इस एक घटना ने गोशालक की दिशा बदल दी। 
अब गोशालक भगवान्‌ महावीर का शिष्य नहीं रहा | वह आजीवक-सम्प्रदाव 
का आचार्य बन गया, नियतित्राद ओर परिवतंत्राद का प्रचारक बने 
गया | श्रव वह “जिन! कहलाने लगा। 
सर्वज्ञता का पारम्पर्य-मेद 

जन-पर म्परा में सर्वज्ञता के बारे में प्रायः एक मत रहा है। कहीं-कहीं 
मत-भेद भी मिलता है। आचार्य कुन्दकुन्द ने नियमसार में बताया है-- 
“केबली व्यत॒हार-दष्टि से सब कुछ जानते देखते हैं और निश्चय-दृष्टि से 
अपनी आत्मा को ही देखते हैं **|” किन्तु सर्वश्षता का यह विचार जैन- 
दृष्टि को पूर्णाशतया मान्य नहीं है| सर्वज्ञता का अर्थ है--लोक-अलोकवर्ती 
सब द्रव्य ओर सब पर्यायों का साक्षात्‌कार । 


यह जीव इस कर्म को आभ्युपगमिकी वेदना ( इच्छा-स्वीकृत प्रयल्नी ) 
द्वारा भोगेगा और यह जीव इस कम को ओपक्रमिकी वेदना ( कर्मदिय कृत 
बेदना ) द्वारा भोगेगा, प्रदेश वेश या विपाक-वेद् के रूप में जेसा कर्म बन्धा है 
बेसे भोगेगा, जिस देश-काल आदि में जिस प्रकार, जिस निमित्त से, जिन 
कर्मो के फल भोगने हैं--पह सब अहं त को श्ञात हीता है। भगवान ने जो 
कम जैसे-जैसे देखा है; वह वेसे वैसे ही परिणत होगा <?| हमारी क्रियाएं 
विशिष्ट ज्ञान की निश्चितता से मुक्त नहीं हैं, फिर भी शान आलोक है। सूर्य 
का आलोक जैसे प्रतिबन्धक नहीं होता, वैसे ही ज्ञान भी क्रिया का प्रतिबन्धक 
नहीं होता । 

केबली १वं दिशा में मित ( परिणामवाली बस्तु ) को भी जानता है, और 
अमित ( परिणाम-रहित वस्तु ) को भी जानता है। इसी प्रकार दक्षिण, 
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प्रश्चिम और उत्तर दिशा में वह मित और अमित दोनों को जानता है। 
केबली सबको जानता-देखता है, सर्वतः जानता-देखता है, स्व काल में 
सर्ब माों ( पर्यायों या अबस्थाओं ) को जानता-देखता है। बह अनन्त- 
शानी ओर अनन्त-दर्शनी होता है। उसका शान और दर्शन निरावरण होता 
है, इसलिए वह सब पदार्थों को सदा, स्वतः, सर्व-पर्यायों सहित ज़ानता- 
देखता है | 
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मनोविज्ञान का आधार 

जैन मनोविज्ञान आत्मा, कर्म और नो-कर्म की त़िपुटी-मूलक है। मन की 
व्याख्या और प्रवृत्तियों पर बिचार करने से पूव इस त्िपुटी पर संक्षिप्त बिचार 
करता होगा। कारण, जैन-दृष्टि के अनुसार मन स्वतन्त्र पदार्थ या गुण नहीं, 
वह आत्मा का ही एक विशेष गुण है। मन की प्रवृत्ति भी स्व॒तन्त्र नहीं, वह 
कम और नो कर्म की स्थितिसापेक्ष है। इसलिए इनका स्वरूप समझे बिना 
मन का स्वरूप नहीं समका जा सकता । 
त्रपुटी का स्वरूप [ आत्मा ] 

चैतन्य-लक्षण, जेतन्य-स्वरूप या चेतन्य-गुण पदार्थ का नाम आत्मा है "| 
ऐसी आत्माएं अनन्त हैं *। उनकी सत्ता स्वतन्त्र है +। वे किसी दूसरी आत्मा 
या परमात्मा के अंश नहीं हैं। प्रत्येक आत्मा की चेतना अनन्त होती है-- 
अनन्त प्रमेयों को जानने में क्षम होती है *। चैतन्य-स्वरूप की दृष्टि से 
सब आत्माएं समान होती हैं, किन्तु चेतना का विकास सब में समान नहीं 
होता “| चैतन्य-विकास के तारतम्य का निममित्त कर्म है 
कर्म 
. आत्मा की प्रवृत्ति द्वारा आकृष्ट और उसके साथ एक-रसीभृत पुदूगल 
कर्म' कहलाते हैं * कर्म आत्मा के निमित्त से होने वाला पुद्गल-परिणाम 
है। मोजन, आऔषध, विष और मद्य आदि पौदगलिक पदार्थ परिषपाक-दशा में 
प्राणियों पर प्रभाव डालते हैं, वेसे ही कर्म मी परिपाक-दशा में प्राणियों को 
प्रभावित करते हैं “| भोजन आदि का परमाणु-प्रचय स्थूल होता है, इसलिए 
उनकी शक्ति स्वह़प होती है। कम का परमाणु-प्रचय सूक्ष्म होता है, इसलिए 
इनकी सामर्थ्य अधिक होती है । भोजन आदि के ग्रहण की प्रवृत्ति स्थूल होती 
है, इसलिए उसका स्पष्ट शान हो जाता है | कर्म-प्रहण की प्रवृत्ति सूक्ष्म होती है, 
इसलिए इसका स्पष्ट ज्ञान नहीं होता | भोजन आदि के परिणामों को जानने 
के लिए शरीर-शास्त्र है, कर्म के परिणामों को समकने के लिए कम-शास्त्र। 
भोजन आदि का प्रत्यक्ष प्रभाव शरीर पर होता है और परोक्ष प्रभाव आत्मा 
प्रर | कम का प्रलक्ष प्रभाव आत्मा प्रर होता है और प्रोक्ष प्रसाव शरीर फ़ | 
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पथ्य भोजन से शरीर का उपचय होता है, अपथ्य भोजन से अपचय | दोनों 
प्रकार का भोजन न होने से सृत्यु। ऐसे ही पुण्य-कर्म से आत्मा को सुख, 
पाप-कर्म से दुःख और दोनों के बिलय से मुक्ति होती है। कर्म के आंशिक 
विलय से आंशिक सुक्ति--आंशिक बिकास होता है और पूर्ण-बिलय से पूर्ण 
मुक्ति--पूर्ण विकास | मोजन आदि का परिपाक जैसे देश, काल-सापेक्ष होता 
है, बेंसे ही कर्म का विपाक नो कर्म सापेक्ष होता है *। 
नो कर्म 

कर्म-विपाक की सहायक सामग्री को नो कर्म कहा जाता है १९ आज 
की भाषा में कर्म को आन्तरिक परिस्थिति या आन्तरिक वातावरण कहें तो 
इसे बाहरी बातावरण या बाइरी परिस्थिति कह सकते हैं। कर्म प्राणियों को 
फल देने में ज्षम है किन्तु उसकी क्षमता के साथ द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, 
अवस्था, भव-जन्म, पुदूगल, पुदूगल-परिणाम आदि-आदि बाहरी स्थितियों की 
अपेक्षाएं जुड़ी रहती हैं * 

कर्म के आंशिक विलय से होने वाले आंशिक विकास का उपयोग भी 


बाह्य स्थिति-सापेक्ष होता है। ह 
चेतना का पूर्ण विकास होने और शरीर से मुक्ति मिलने के बाद आत्मा 


को बाह्य स्थितियों की कोई अपेक्षा नहीं होती | 
चैतना का स्वरूप और विभाग 

आत्मा सूर्य की तरह प्रकाश-स्वभाव होती है। उसके प्रकाश-चेतना के 
दो रूप बनते हैं--अरबृत और अनाबवृत | अनावृत-चेतना अखणएड, एक विभाग- 
शज््य और निरपेक्ष होती है **| कर्म से आदत चेतना के अनेक विभाग बन 
जाते हैं। उनका आधार ज्ञानावरण कर्म के उदय और विलय का तास्तम्य 
होता है । वह अनन्त, प्रकार का होता है, इसलिए. चेतना के भी अनन्त रूप 
बन जाते हैं किन्तु उसके वर्गीकृत रूप चार हैं :-- 

(१ )मति ( २) श्रुत ( ३) अवधि ( ४ ) मनःपर्याय | 
मति'''इन्द्रिय और मन से होने वाला ज्ञान--वारत॑मानिक शान | 
भ्र॒ुत'" शास्त्र और परोपदेश-शब्द के, माध्यम से होने बाला त्रैकालिक 

मानस ज्ञान ) 
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अ्रवधि “*इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना केवल आत्म-शक्ति से होने 
वाला ज्ञान। 

मनः पर्याय '"'परचित्त-शान | 

इनमें पहले दो शान परोज्ष हैं और अन्तिम दो प्रत्यक्ष । ज्ञान स्वरूपतः 
प्रत्यक्ष ही होता है। बाह्यार्थ अपहरण के समय वह प्रत्यक्ष और परोक्ष--इन दो 
धाराञ्रों में बंद जाता है| ह 

जाता शेय को किसी माध्यम के बिना जाने तब उसका ज्ञान प्रत्यक्ष 
होता है और माध्यम के द्वारा जाने तब परोक्ष | 

आत्मा प्रकाश-स्वभाव है, इसलिए उसे अर्थ-बोध में माध्यम की अपेक्षा 
नहीं होनी चाहिए। किन्तु चेतना का आवरण बलबान होता है, तब बह हुए 
बिना नहीं रहती। मति-ज्ञान पौदूगलिक इन्द्रिय और पौद्गलिक मन के 
माध्यम से होता है। श्रुत-शान शब्द और संकेत के माध्यम से होता है, 
इसलिए ये दोनों परोत्ष हैं। 

अवधि-शान इन्द्रिय और मन का सहारा लिए बिना ही पौद्गलिक 
पदार्थों को जान लेता है। आत्म-प्रत्यक्ष ज्ञान में सामीप्प और दूरी, भींत 
अदि का आवरण, तिमिर और कुहासा--ये बाधक नहीं बनते । 

मनः पर्याय ज्ञान दूसरों की मानसिक आकृतियों को जानता है ११ 
समनस्क प्राणी जो चिन्तन करते हैं, उसकी चिन्तन के अनुरूप आकृतियां 
बनती हैं **| इन्द्रिय और मन उन्हें साक्षात्‌ नहीं जान सकते। इन्हें चेतोब्त्ति 
का ज्ञान सिर्फ आनुमानिक होता है *५| परोक्ष ज्ञानी शरीर की स्थल चेष्टाओं 
को देख कर अन्तरबत्ती मानस प्रवृत्तियों को समकने का यज्ञ करता है। मनः 
पर्यवज्ञानी उन्हें साच्षात्‌ जान जाता है * ९ 

मनः परयंवज्ञानी को इस प्रयत्ञ में अनुमान करने के लिए. मन का सहारा 
लेना पड़ता है। वह मानसिक आकृतियों का साज्ञातूकार करता है। किन्तु 
मानसिक विचारों का साज्ञात्‌कार नहीं करता | इसका कारण यह है--पदार्थ 
दो प्रकार के होते हैं :--मूर्त और अमूर्त *०| पुदुगल मूर्त हैं भर आत्मा 
अमूर्त **। अनाबवृत चेतना को इन दोनों का साक्षातकार होता है। श्रावृत्त 
चेतना सिफफ मूत्ते पदार्थ का ही साज्ञातृकार कर सकती है। मनः पर्याय 
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शान आवृत्त चेतना का एक विभाग है, इसलिए वह आत्मा की अमूत्त 
मानसिक परिण॒ति को साज्ञात्‌ नहीं जान सकता। वह इस ( आत्मिक-मन ) 
के निमित्त से होने वाली मूर्त मानसिक परिणति ( पौदूगलिक मन की परिशति ) 
को साज्षात्‌ जानता है और मानसिक विचारों को उसके द्वारा अनुमान से 
जानता है *९*| मानसिक विचार और उनकी आक्ृतियों के अ्विनाभाव से 
यह ज्ञान पूरा बनता है| इसमें मानसिक विचार अनुमेय होते हैं। फिर भी यह 
ज्ञान परोक्ष नहों है। कारण कि मानसिक बिचारों को साज्षात्‌ जानना मनः 
पर्याय शान का विषय नहीं । उसका विषय है मानसिक आहृतियों को साक्षात्‌ 
जानना। उन्हें जानने के लिए इसे दूसरे पर निर्भर नहीं होना पड़ता। 
इसलिए यह आत्म-अत्यक्ष ही है। मनः पर्याय ज्ञान जैसे मानसिक पययों-- 
जशेय-विधयक अध्यचसायों को अनुमान से जानता है, बेसे ही मन द्वारा 
चिन्तनीय बिषय को भी अनुमान से जानता है **| 
शरीर और चेतना का सम्बन्ध 

शरीर और चेतना दोनों मिन्‍न धर्मक हैं | फिर भी इनका अनादि--प्रवाही 
सम्बन्ध है। चेतन श्रोर अचेतन चेतन्य की दृष्टि से अत्यन्त भिन्न हैं। इसलिए 
वे स्वधा एक नहीं हो सकते | किन्तु सामान्य गुण की दृष्टि से वे अभिन्न भी 
हैं। इसलिए उनमें सम्बन्ध हो सकता है। चतन शरीर का निर्माता है। 
शरीर उसका अ्रधिष्ठान है। इसलिए, दोनों पर एक दूसरे की क्रिया-ग्रतिक्रिया 
होती है | शरीर की रचना चेतन-विकास के आधार पर होती है | जिस जीव के 
जितने इन्द्रिय और मन विकसित होते हैं, उसके उतने ही इन्द्रिय और मन के 
शान-तन्तु बनते हैं। वे ज्ञान-तन्तु ही इन्द्रिय और मानस ज्ञान के साधन होतें 
हैं। जब तक ये स्वस्थ रहते हैं, तव तक इन्द्रियां स्वस्थ रहती हैं । इन शान- 
तन्तुओं को शरीर से निकाल लिया जाए तो इन्द्रियों में जानने की प्रवृत्ति 
नहीं हो सकती * | 


शरीर की बनावट और चेतना का विकास 
चेतना-विकास के अनुरूप शरीर की रचना होती है और शरीर-रचना के 
अन्ुुकृप चेतना की अकृत्ति द्वोठी है। शरीर-निर्माणनकाल में आत्मा उसका 
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'निमिस बनती है और शान-काल में शरीर के ज्ञान-तन्तु चेतना के सहायक 
बनते हैं। 


पृथ्वी यावत्‌ बनस्पति का शरीर श्रस्थि, मांस रहित होता है | विकलेन्द्रिय-- 
द्वीनिद्रिय, त्रीन्द्रिय और चतुरिन्द्रिय का शरीर अस्थि, मास, शोणित-बद्ध 
होता है। 

पंचेन्द्रिय तियंश्व और मनुष्य का शरीर अस्थि, मास, शोणित, स्नायु, 
शिरा-बद्ध होता है **| 


आत्मा शरीर से सर्वथा भिन्‍न नहीं होती, इसलिए आत्मा की परिणरतति 
का शरीर पर और शरीर की परिणति का आत्मा पर प्रभाव पड़ता है। देह- 
मुक्त होने के बाद आत्मा पर उसका कोई असर नहीं होता किन्तु देहिक 
स्थितियों से जकड़ी हुईं आत्मा के कार्य-कलाप में शरीर सहायक व बाधक 
बनता है। 

इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के लिए जैसे देहिक इन्द्रियों की अपेक्षा होती है, वेसे ही 
पूर्व प्रत्यक्ष की स्मृति के लिए देहिक ज्ञानतन्तु-केन्द्रों--मस्तिष्क या अन्य 
अबयबो की अपेक्षा रहती है। 


शरीर की वृद्धि के साथ शान की वृद्धि होती है, तब्र फिर शरीर से आत्मा 
मिन्‍न कैसे १ यह सहज शंका उठती है किन्तु यह नियम पूर्ण व्याप्त नहीं है । 
बहुत सारे व्यक्तियों के देह का पूर्ण विकास होते पर भी बुद्धि का पूर्ण बिकास 
नहीं होता ओर कई व्यक्तियों के देह के अपूर्ण विकास में भी बुद्धि का पूर्ण 
विकास हो जाता है। देह की अपूर्णता में बौद्धिक जिकास पूर्ण नहीं होता, 
इसका कारण यह है कि वस्तु-विषय का ग्रहण शरीर की सहायता से होता है। 
जब तक देह पूर्णं विकसित नहीं होता, तब तक बस्तु-विषय का ग्रहण करने सें 
पूर्ण समर्थ नहीं बनता | मस्तिष्क और इन्द्रियों की न्यूनाधिकता होने पर भी 
शान की मात्रा में न्‍्यूनाधिकता होती है, उसका भी यही कारण है--सहकारी 
अवयबों के बिना शान का उपयोग नहीं हो सकता । देह, मस्तिष्क और इन्द्रियों 
के साथ शञान का निमित्त कारण और कार्य भाव सम्बन्ध है। इसका फलित 
'यह नहीं होदा कि आत्मा और बे एक हैं |. 
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मन क्या है? 

समतात्मक भौतिकवाद के अनुसार मानसिक क्रियाए' स्वभाव से ही 
भौतिक हैं। 

कारण त्मक भौतिकवाद के श्रनुसार मन पुदूगल का कार्य है। 

गुणात्मक भौतिकवाद के अनुसार मन पुदूगल का गुण है। ह 

जैन-दृष्टि के अनुसार मन दो प्रकार के होते हैं--एक चेतन और दूसरा 
पौद्गलिक । 

पौदूगलिक मन ज्ञानात्मक मन का सहयोगी होता है। उसके बिना 
ज्ञानात्मक मन अपना कार्य नहीं कर सकता, उसमें अकेले म॑ शञान-शक्ति नहीं 
होती | दोनों के योग से मानसिक क्रियाए' होती हैं । 

ज्ञानात्मक मन चेतन है। वह पीदूगलिक परमाग़ुओं से नहीं बन सकता | 
बह पौदूग लिक वस्तु का रस नहीं है। पौद्गलिक वस्तु का रस भी पौद्ूगलिक 
ही होगा। पित्त का निर्माण यक्ृत्‌ में होता है, यह पौदूगलिक है। चेतना न 
मस्तिष्क का रस है ओर न मस्तिष्क की आनुषज्ञिक उपज भी | यह कार्यक्षम 
आर शरीर का नियामक है। आनुषज्चलिक उपज में यह सामथ्य नहीं होती | 

चेतना शगरीर-घटक धातुओं का गुण होता तो शरीर से वह कभी लुप्त 
नहीं होती। चेतना आत्मा का गुण है। आत्म-शुन्य-शरीर में चेतना नहीं 
होती ओर शरीर-शून्य आत्मा की चेतना हमें प्रत्यक्ष नहीं होती | हमें शरीर- 
युक्त आत्मा की चेतना का ही बोध होता है। 

वस्तु का स्वगुण कभी भी वस्तु से प्थक्‌ नहीं होता | दो वस्तुओं के संयोग 
से तीसरी नई वस्तु बनती है, तब उसका शुण भी दोनों के सम्मिश्रण से बनता 
है, किन्तु बाहर से नहीं आता। उसका विघटन होने पर पुनः दोनों वस्तुओं 
के अपने-अपने गुण॒स्वतन्त्र हो जाते हैं। गन्धक के तेजाब में हॉइड्रोजन, 
( प्ए070०8०॥ ) गन्धक और ऑक्सीजन ( 05ए2९0 ) का सम्मिश्नणु 
रहता है | इसके भी अपने विशेष गुण होते हैं। इसको बनाने बाली मूल 
धातुएँ प्रथक-प_थक कर दी जाएं, तब वे अपने मूल गुणों के साथ ही पायी 
जाती हैं। 

आत्मा का गुण चेप्य और जड़ का गुण अचैपन्य है। ये भी इनके साथ 
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सदा लगे रहते हैं। इन दोनों के संयोग से नए गुण पेदा होते हैं, जिन्हे 
जैन परिभाषा में  वैभाविक-गुण” कहा जाता है। ये गुण मुख्य रुप में 
चार हैं ;-- 

(१) आहार ( २) श्वास-उच्छुबास ( ३) भाषा और (४) पौदगलिक 
मन। ये गुण न तो आत्मा के हैं और न शरीर के | ये दोनों के सम्मिश्रण से 
उत्पन्न होते हैं। दोनों के वियोग में ये भी मिट जाते हैं। 
शरीर और मन का पारस्परिक प्रभाव 

शरीर पर मन का और मन एर शरीर का असर केसे होता है ? अब इस 
पर हमें विचार करना है। आत्मा अरूपी है, उसको हम देख नहीं सकते । 
शरीर में आत्मा की क्रियाओं की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणस्वरूप हम 
कह सकते हैं कि आत्मा विद्युत है और शरीर बल्व ( लट॒दू ) है। ज्ञान- 
शक्ति आत्मा का गुण है और उसके साधन शरीर के अ्रवयव हैं | बोलने का 
प्रयक्ष आत्मा का है, उसका साधन शरीर है। इसी प्रकार पुद्गल ग्रहण एवं 
हलन-चलन आत्मा करती है और उसका साधन शरीर है। आत्मा के बिना 
चिन्तन, जल्प और बुद्धिपू्ंक गति-आगति नहीं होती तथा शरीर के बिना 
उनका प्रकाश (अभिव्यक्ति ) नहीं होता। इसीलिए कहा गया है कि 
“द्वव्यनिमित्त हि संसारिणां वीय॑मुपजायते”--अ्रर्थात्‌ संसारी-आत्माओं की 
शक्ति का प्रयोग पुद्गलों की सहायता से होता है। हमारा मानस चिन्तन में 
प्रबृत्त होता है और उसे पौद्गलिक मन के द्वारा पुद्गलों का अहण करना ही 
पड़ता है, अन्यथा उसकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती। हमारे चिन्तन में जिस 
प्रकार के इष्ट या अनिष्ट माव आते हैं, उसी प्रकार के इष्ट या अनिष्ट 
पुद्‌ गलों को द्रव्य-मन [ पौद्गलिक मन ] ग्रहण करता चला जाता है। मन- 
रूप में परिणत हुए श्रनिष्ट-पुद्गलों से शरीर की हानि होती है और मन रूप 
में परिणत इष्ट पुदूगलों से शरीर को लाभ पहुँचता है *३| इस प्रकार शरीर 
पर मन का असर होता है | यश्वथपि शरीर पर असर उसके सजातीय पुद्गलों 
के द्वारा ही होता है, तथापि उन पुदुगलों का ग्रहण मानसिक गबृत्ति पर 
निर्भर है। इसलिए इस प्रक्रिया को हम शरीर पर मानसिक असर कह सकते 
हैं। देखने की शक्ति ज्ञात है। शान आत्मा का शुण है। फिर भी आंख के 
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बिना मनुष्य देख नहीं सकता। आंख में रोग होता है, दशन-क्रिया नष्ट हो 
जाती है। रोग की चिकित्सा की और दीखने लग जाता है। यही बात 
मस्तिष्क और मन की क्रिया के बारे में है। इस प्रकार आत्मा पर शरीर का 
असर होता है | 

इन्द्रिय और मन का ज्ञानक्रम 


मति ज्ञान और भ्रुत-झान--दौंनों के साधन हैं--इन्द्रिय और मन। फिर 
भी दोनों एक नहीं है। मति द्वारा इन्द्रिय और मन की सहायता मात्र से अ्र्थ 
का ज्ञान हो जाता है। श्रुत को शब्द या संकेत की और अ्रपेज्ञा होती है। 
जहाँ हम घट को देखने मात्र से जान लेते हैं, वह मति है और जहाँ घट शब्द 
के द्वारा घट को जानते हैं, वह भ्रुत है **| मति ज्ञान में ज्ञाता और शेय पदार्थ 
के बीच इन्द्रिय और मन का व्यवधान होता है, इसलिए, बह परोज्ष है किन्तु 
उम ( श्रुत ज्ञान ) में इन्द्रिय मन और शेय वस्तु के बीच कोई व्यवधान नहीं 
होता, इसलिए उसे लौकिक प्रत्यक्ष भी कहा जाता है १० श्रुत ज्ञान में 
इन्द्रिय, मन और शेय वस्तु के बीच शब्द का व्यवधान होता है, इसलिए वह 
सर्वतः परोक्ष ही होता है | 

लीकिक ग्रत्वक्ष आ्रत्म-प्रत्यक्ष की माँति समर्थ प्रत्यक्ष नहीं होता, इसलिए, 
इसमें क्रमिक ज्ञान होता है। वस्तु के सामान्य दर्शन से लेकर उसकी धारणा 
तक का क्रम इस प्रकार है ;-- 

जाता ओर शेय वस्तु का उचित सन्निधान--***- व्यश्जन | 

वस्तु के सब सामान्य रूप का बोध --*०*५०००+*** दर्शन । 

वस्तु के व्यक्तिनिष्ठ सामान्य रूप का बोध***-*-श्रबग्रह | 

वस्तु-स्वरूप के बारे में अनिर्णायक विकल्प -- “संशय | 


वस्तु स्वरूप का परामर्श-बस्तु में प्रापत और ॥ -***-**-*ईहा, 

अप्राप्त धर्मों का पर्यालोचन । । ( निर्णय की चेष्टा ) 
वस्तु-स्वरूप का निर्णंय-***--अबाय ( निर्णय ) 

त्रस्तु-स्तरूप का स्थिर-अवगति या स्थिरीकरण---घारणा 


| निरुय की प्रारा ) 
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यह क्रम अमनस्क दशा में अपूर्ण हो सकता दे किम्तु इसका विप्यास नहीं 
हो सकता । अबगह हो जाता है, ध्यान बदलने पर ईहा नहीं भी होती। 
किन्तु ईहा से पहले अवग्नह् का यानी बस्तु के विशेष-स्वरूप के परामर्श से 
पहले उसके सामान्य रूप का अहश होना अनिवाये है। बह नियम धारणा 


तक समान है। 
इस क्रम में व्यज्ञन अचेतन होता है, दर्शन बिशेष-स्वरूप का अ्रनिर्णायक, 


ओर संशय अयथार्थ | निर्णायक शान की भूमिकाएं चार हैं !-- 

अबग्रह, ईहा, अबाय और धारणा । 

वस्तुबवृत्या निर्णय की भूमि अवाय' है। अवग्रह और ईहा क्शिबोन्सुख 
या खरूपांश के निर्णायक होते हैं। धारणा निर्णय का स्थिर रूप है| इसलिए 
बह भी निर्णायक होती है। धारणा के तीन प्रकार हैं :-- (१) अविच्युति 
(२) वासना (३) स्मृति । 
अविच्युति 

निर्णीत विषय में शान की प्रवृत्ति निरन्तर चलती रहे, उपयोग की धारा 
न इटे, उस धारणा का नाम “अविच्युति' है। इस अबविच्युति की अपेक्षा ही 
धारणा लौकिक प्रत्यक्ष है। इसके उत्तरबत्ती दो प्रकार प्रत्यज्ष नहों हैं। 
वासना 

निर्णय में बर्तमान ज्ञान की प्रवृत्ति-उपयोग का सातत्य छूटने पर प्रस्तुत 
ज्ञान का व्यक्त रूप चला जाता है। उसका अव्यक्तरूप संस्कार रह जाता है 
ओर यही पूर्ब-शान की स्मृति का कारण बनता है। इस संस्कार-ज्ञान का नाम 
है बासना!। 
स्मृति 
.. ध॑स्कार उदबुद्ध होने पर अनुभूत अर्थ का पुनर्वबोध होता है। वह 
स्म्ति' है। 

बासना व्यक्त शञान नहीं, इसलिए बह प्रमाण की कोटि में नहीं आली। 
स्मृति परोक्ष प्रमाण है। धारणा तक मति लौकिक प्रत्यज्ञ होती है ) स्ट्त्ति से 
लेकर अनुमान तक उसका रूप परोक्त बन जाता है। 

अछु और -मन का जान क्रम पढु होता है। इसलिए उनका आक्त् नहीं 
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होता--शैय वस्तु से सन्निकर्ष नहीं होता। जिन इन्द्रियों का ब्यक्षन होता 
"है, उन्हें व्यय्जन का अस्पष्ट बोध होता है। अपने और शेय वस्तु के संश्लेष 
का अव्यक्त ज्ञान होता है, इसे 'व्यम्जन-अवग्रह' कहा जाता है। यह श्रपद्ठ 
शान-क्रम है। इससे शेय अर्थ का बोध नहीं होता | वह इसके उत्तरवर्ती अवग्रह 
से होता है, इसलिए उसका नाम “अर्थ-अरवग्रह' है | 

अबग्रह, ईहा, अवाय और धारणा--ये पांच इन्द्रिय और मन--इन हीं 


के होते हैं । 
स्पर्शन--- ** “अवग्रह ईहा अवाय धारणा 
रसन ७०३ ३१००+०५१० 2 नि हर 45 
प्राण 0०४ ३४७० ७+३००५ ३१ 9१ 9१ ११ 
चच्तु ००० ०७०००० 9$ के के न 
श्रोत्र-* $) 95 १३ 995 


बनते हरे न्‍ हे हे हर 
इन्द्रिय और मन की सापैक्ष-निरपेक्ष वृत्ति 

.. इन्द्रिय प्रतिनियत अर्थग्राही है * ६ पांच इन्द्रियो--स्पर्शन, रसन, घाण, 
चन्तु, श्रोत्र--के पांच विपय हैं--स्पशं, रस, गन्ध, रूप, शब्द!*| मन 
सर्वाथग्राही है **। वह इन पांचों श्रथों को जानता है। इसके सित्राय मन का 
मुख्य विषय भ्रुत है **| पुस्तक शब्द सुनते ही या पढ़ते ही मन को पुस्तक 
वस्तु का ज्ञान हो जाता है| मन को शब्द-संस्परृष्ट वस्तु की उपलब्धि होती है । 
इन्द्रिय को पुस्तक देखने पर 'पुस्तक' वस्तु का ज्ञान होता है और पुस्तक! 
शब्द सुनने पर उस शब्द मात्र का ज्ञान होता है। बिन्‍्तु 'पुस्तक' शब्द का यह 
पुस्तक वाच्यार्थ है--यह शान इन्द्रिय को नहीं होता । इन्द्रियों में मात्र 
विषय की उपलब्धि--अवग्रहण की शक्ति होती है, ईदा--गशुण दोष विचारणा, 
परीक्षा या तक की शक्ति नहीं होती १९| मन में ईहापोह शक्ति होती है * "| 
इन्द्रिय मठि और श्रुत--दोनों में बातंमानिक बोध करती है, पाश्वेबत्ती विषय 
की जानती है। मन मति-ज्ञान में भी ईहा के अन्वय-ध्यतिरेकी धर्मों का 
'हरामर्श करते बस्प्थ जैकालिक बन जाता है और श्रत में बैकालिक 
होता दी है * ५ 
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मन इन्द्रिय है या नहां ? 

नैयायिक मन को इन्द्रिय से प्रथक्‌ मानते हैं २१| सांख्य मन का इन्द्रिय 
में अन्तर्माव करते हैं >*। जैन मन को अन-इन्द्रिय मानते हैं। इसका अर्थ 
है मन इन्द्रिय की तरह प्रतिनियत अ्र्थ को जानने वाला नहीं है, इसलिए, वह 
इन्द्रिय नहीं ओर वह इन्द्रिय के विषयों को उन्हीं के माध्यम से जानता है, 
इसलिए वह क्थंचित्‌ इन्द्रिय नहीं यह भी नहीं। वह शक्ति की अपेक्षा इन्द्रिय 
नहीं भी है और इन्द्रिय-सापेक्षता की दृष्टि से इन्द्रिय है भी | 
मानसिक-अवग्रह 

इन्द्रियां जैसे मति ज्ञान की निर्मित हैं, वैसे श्रुत-शान की भी । मन की 
भी यही बात है | बह भी दोनों का निमित्त है। किन्तु श्रुत--शब्द द्वारा ग्राह्म 
बस्तु, केवल मन का ही विषय है, इन्द्रियों का नहीं?५ | शब्द-संस्पर्श के 
बिना प्रत्यक्ष वस्तु का ग्रहण इन्द्रिय और मन दोनों के द्वारा होता है। स्पर्श, 
रस, गन्‍्ध, रूप ओर शब्दात्मक वस्तु का ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा होता है, 
उनकी विशेष अवस्थाश्रों और बुद्धि जन्य काल्पनिक बृत्तों का तथा पदार्थ के 
उपयोग का ज्ञान मन के द्वारा होता है। इस प्राथमिक ग्रहणु--अवग्रह में 
सामान्य रूप से वस्तु-पर्यायों का ज्ञान होता है| इसमें आगे पीछे का 
अनुसंधान, शब्द और अर्थ का सम्बन्ध, विशेष विकल्प आदि नहीं होते। 
इन्द्रियां इन विशेष पर्यायों को नहीं जान सकतीं | इसलिए मानसिक अवग्रह 
में वे संयुक्त नहीं होतों, जेसे ऐन्द्रियिक अवग्नह में मन संयुक्त होता है। अवम्रद 
के उत्तरवर््ती ज्ञान क्रम पर तो मन का एकारपिकार है ही। 
मन की व्यापकता 

[ के | विषय की दृष्टि से :-- 

इन्द्रियों के विषय केवल प्रत्यक्ष पदार्थ बनते हैं। मन का विषय प्रत्यक्ष 
ओर परोक्ष दोनों प्रकार के पदार्थ बनते हैं| शब्द, परोपदेश या आगम-्न्थ 
के माध्यम से अ्रस्पृष्, अरसित, अपात, अद्ृष्ट, अ्रश्रुत, अननुभूत, मूत्त और 
अपूर्त सब पदार्थ जाने जाते हैं। यह श्रुत-ज्ञान है। श्रुत-ज्ञान केवल मानसिक 
होता है। कहना यह चाहिए, कि मन का विषय सब पदार्थ हैं किन्तु यह नहीं 
कहां जाता, उसका भी एक अर्थ है। सब पदार्थ मन के शेय बनते हैं, किन्तु 
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प्रत्यक्ष रूप से नहीं भ्रुत के माध्यम से बनते हैं, इसलिए मन का विधय 
श्लुत है 2६ । 

भुतमनो विज्ञान इन्द्रिय-निमित्तक भी होता है और मनोनिमिचक भी । 
इन्द्रिय के द्वारा शब्द का ग्रहण होता है, इसलिए इन्द्रियां उसका निमित्त 
बनती हैं। मन के द्वारा सामान्‍य पर्यालोचन होता है, इसलिए वह भी उसका 
निमित्त बनता है| श्रुत-मनों विशान विशेष पर्यालोचनात्मक होता है---यह उन 
दोनों का कार्य है| 

[ ख ] काल की दृष्टि से :-- 

इन्द्रियां सिर्षा वर्तमान अर्थ को जानती हैं। मन तैंकालिक शान है| 
स्वरूप की दृष्टि से मन वतेमान ही होता है। मन मनन्‍्यमान होता है--मनन 
के समय ही मन होता है २०, मनन से पहले और पीछे मन नहीं होता। 
वस्तु-शान की दृष्टि से वह ज्रेकालिक होता है| उसका मनन वातंमानिक होता 
है, स्मरण अतीतकालिक, संज्ञा उभयकालिक, कल्पना भविष्यकालिक, 
चिन्ता--अभिनिबोध और शब्द-ज्ञान त्रैकालिक | 


प्राणीमात्र में चेतना समान होती है, उसका विकास समान नहीं होता। 
शानावरण मन्द होता है, चेतना अधिक विकसित होती है। बह तवीत्र होता है, 
चेतना का विकास स्वल्प होता है। अनावरण दशा में चेतना पूर्ण विकसित 
रहती है। शानावरण के उदय से चेतना का बिकास ढक जाता है किन्तु वह 
पूर्णतया आवृत्त कभी नहीं होती । उसका अह्पांश सदा अनावृत्त रहता है। 
यदि बह पूरी आवृत्त हो जाए तो फिर जीव और अजीव के बिमास का कोई 
आधार ही नहीं रहता १८। बादल कितने गहरे ही क्ष्यों न हों, सूर्य की प्रभा 
रहती है | उसका अल्पांश दिन और रात के विभाग का निमिन्न बनता है १९; 
चेतना का न्यूनतम विकास एकेन्द्रिय जीबों में होता है **| उनमें सिर्फ एक 
स्पर्शन इन्द्रिय का ज्ञान होता है। स्वयानद्धि-निद्रा--गाढ़तम नींद जेसी दशा 
उनमें इमेशा रहती है, इससे उनका ज्ञान अच्यक्त होता है "| द्वीन्द्रिय, 
जीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय, पज्लेन्द्रिय-सम्मूर्ल्छिम और पज्जेन्द्रिय मर्भज में क्रमशः 
कान की मात्रा बढ़ती है | 
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ग्रीम्द्रिय- *०००००००५०*०५००*० स्पशेन, रखने और प्राण 

चअतुरिन्द्रिय----*-स्पर्शन, रसन, घाण और चछु। 

पज्चेन्द्रिय सम्मूछिंम --**-**** स्पर्शन, ससन, घाण, चक्छु और भोत् । 

पल्चेन्द्रिय गर्भज-*-****** स्पर्शन, रसन, प्ाख, चक्ु, भोत्र, मन- 
अतीन्द्रिय शान-अवधि-मूर्त पदार्थ का साक्षात्‌ 
ज्ञान | 

पस्चेन्द्रिय यर्भज मनुष्य --पूर्व के अतिरिक्त परचित-शान और केवल शान- 
चेतना की अनाबृत्त-दशा | 


जश्ञानावरण का पूर्ण विलय [ क्षय ] होने पर चेतना निरूपाधिक हो जाती 
है। उसका आंशिक विलय ( क्षयोपशम ) होता है, तब उसमें अनन्त गुण 
तरतमभाव रहता है। उसके वर्गीकृत चार भेद हैं--मति, श्रुत, अवधि, मनः 
पर्याय | इनमें मी अनन्तगुण तारतम्य होता है। एक व्यक्ति के मति-शान से 
दूसरे व्यक्ति का मति-ज्ञान अनन्तगुण हीन या अधिक हो जाता है **। यही 
स्थिति शेष तीनों की है। 

निरुषाधिक चेतना की प्रवृत्ति--उपयोग, सब विषयों पर निरन्तर होता 
रहता है। सोपाधिक चेतना ( आंशिक विलय से विकसित चेतना ) की 
प्रवृत्ति--उपयोग निरन्तर नहीं रहता | जिस विषय पर जब ध्यान होता है--- 
चेतना की विशेष प्रवृत्ति होती है, तभी उसका ज्ञान द्वोता है। प्रवृत्ति छूठते 
ही उस विषय का ज्ञान छूट जाता है। निरुषाधिक चेतना की प्रवृत्ति सामग्री 
निरपेक्ष होती है, इसलिए वह स्वतः प्रवृत्त होती है, उसकी विशेष प्रवृत्ति करनी 
नहीं पड़ती | सोषाधिक चेतना सामग्रीसापेक्ष होती है, इसलिए बह सब 
बिषयों को निरन्तर नहीं जानती, जिस पर विशेष प्रवृत्ति करती है, उसीको 
जानती है *"। 

सोपाधिक चेतना के दो रूप--( १) मूत्तेन्पदार्थ-ज्ञान ( अवधि ) 
(२ ) पर-चित्त-ज्ञान [ मनः पर्याय ) विशद होते हैं और बाह्म सामग्री-निरपेक्ष 
होते हैं। इसलिए, ये अव्यक्त नहीं होते, क्रमिक नहीं होते और संशय-विमभयेय- 
दोष-मुक्त द्ोते हैं। ऐन्द्रियिक और मानसबज्ञान ( मति और श्रुत ) वाष्म-स्तामग्री- 
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सापेक्ष होते हैं, इसलिए वे अ्धव्यक्त, क्रमिक और संशय-विपयंय-दोषयुक्त भी 
होते हैं *५| इसका मुख्य कारण श्ञानावरण का तीत्र सदभाव ही है। शानावरण 
कर्म आत्मा पर छाया हुआ रहता है| चेतना का सीमित विकास--जानने की 
आंशिक योग्यता [ ज्ञायीपशमिक-माव ) होने पर भी जब तक 
आत्मा का व्यापार नहीं होता, तब तक ज्ञानावरण उस पर पर्दा डाले 
रहता है। पुरुषार्थ चलता है, पर्दा दूर हो जाता है| पदार्थों की जानकारी 
मिलती है। पुरुषार्थ निवृत्त होता है, शानावरण फिर छा जाता है। उदाहरण के 
लिए. समकिए--यानी पर शैवाल बिछा हुआ है । कोई उसे दूर हटाता है, 
पानी प्रगट हो जाता है, उसे दूर करने का प्रयत्न बन्द होता है, तब वह फिर 
पानी पर छा जाता है “| ज्ञानावरण का भी यही क्रम है। 

( १) आत्मा जैतन्यमय है, इसलिए उसमें विस्मृति नहीं होनी चाहिए, 
फिर विस्मृति क्‍यों १ 

(२) ज्ञान का स्वभाव है जशेय को जानना, फिर अ्रव्यक्त बोध क्‍यों ! 

(३ ) ज्ञान का स्वभाव है, पदार्थ का निश्चय करना, फिर संशय, श्रम 
आदि क्‍यों १ 

(४ ) शान असीम है, इसलिए उससे अपरिमित पदाथों का ग्रहण होन 
चाहिए, फिर बद सीमित क्‍यों ? 

इनका सामुदयिक समाधान यह है :-- 

इन विचिच्र स्थितियों के कारण कर्म पुदूगल हैं, ये विचित्रताएं कर्म पुद्गल- 
प्रभावित चेतना में होती हैं । 

क्रमिक समाधान यो है :-- 

'( १ ) आवृत चैतन्य अस्थिर स्वभाव वाला होता है, पदार्थों को क्रम 
पूवंक जानता है, इसलिए--बह अव्यवस्थित और उद्भ्रान्त होता है। 
इसलिए एक पदार्थ में चिरकाल तक उसकी प्रवृत्ति नहीं होती | अन्तर मूहूत्त 
से अधिक एक विषय में प्रवृत्ति नहीं होती **| प्रस्तुत विषय में ज्ञान की 
प्रवृत्ति रकती है, दूसरे में प्रारम्भ होती है, तव पूर्व ज्ञात अर्थ की विस्मृति हो 
जाती है, वह संस्कार रूप बन नाता है। 

(२ ) सूये का स्वभाव है, पदार्थों को प्रकाशमान्‌ करना | किन्तु मेघास्छन्न 
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सूर्य उन्हें स्पष्टतया प्रकाशित नहीं करता--थही स्थिति चैतन्य की है। कर्म- 
पुद्गलों से आबत चैतन्य पदार्थों को व्यक्त रूप में नहीं जान पाता। 
अखव्यक्तता का मात्रामेद आवरण के तरतम भाव पर निमंर है। ह 

(३) चेतना आबृत होती है और ज्ञान की सहायक-सामग्री दोषपूर्ण 
होती है, तब संशय, भ्रम आदि होते हैं ४<। 

(४) ससीम ज्ञान का कारण चेतन्य का आवरण है ही | 
इन्द्रिय और मन का विभाग क्रम तथा प्राप्ति क्रम 

ज्ञान का आवरण हटता है, तब लब्धि होती है*'--बीय का अन्तराय 
दूर होता है, तब उपयोग होता है ४" ये दो जशानेन्द्रिय ओर शान मन के 
विभाग हैं--अआ्रात्मिक चेतना के विकास अंश हैं | 


इन्द्रिय के दो विभाग और हैं--निबू त्ति-आकार-रचना और उपकरण- 
विषय -ग्हण-शक्ति | ये दोनों ज्ञान की सहायक इन्द्रिय--पौद्गलिक इन्द्रिय के 
विभाग हैं--शरीर के अंश हैं | इन चारों के समुदय का नाम इन्द्रिय है। 
चारों में से एक अंश भी विकृृत हो तो ज्ञान नहीं होता | ज्ञान का अर्थ-प्राहक 
अंश उपयोग है ४१) उपयोग ( ज्ञान की प्रवृत्ति > उतना ही हो सकता है, 
जितनी लब्धि ( चेतना की योग्यता ) होती है। लब्धि होने पर भी उपकरण 
ने हो तो विपय का अहण नहों हो सकता | उपकरण निवृति के बिना काम 
नहीं कर सकता | इसलिए जान के समय इनका विभाग-क्रम यूं बनता है :-- 

( १ ) निव त्ति ( २) उपकरण ( ३ ) लब्धि ( ४ ) उपयोग | 

इनका प्राप्तिक्रम इससे भिन्‍न है। उसका रूप इस प्रकार बनता है--- 
(१) लब्धि (२) निवृ त्ति (३) उपकरण (४) उपयोग "| अमुक प्रणी में 
इतनी इन्द्रियां बनती हैं, न्‍्यूनाधिक नहीं बनती, इसका नियामक इनका प्राप्ति- 
क्रम है। इसमें लब्धि की मुख्यता है। जिस प्राणी में जितनी इन्द्रियों की 
लब्धि होती है, उसके उतनी ही इन्द्रियों के श्राकार, उपकरण और उपयोग 
होते हैं ४१ 
.._ हम जब एक वस्तु का ज्ञान करते हैं तब दूसरी का नहीं करदे--हमारे 
ज्ञान में यह विपलव नहीं होता, इसका सिग्रामक विभाग क्रम है इसमें 
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' उपयोग की मुख्यता हैं। उपयोग निश्व त्ति आदि निरपेक्ष नहीं होता किन्तु 
इन तीनों के होने पर भी उपयोग के बिना ज्ञान नहीं हो सकता | उपयोग 
शानावरण के विलय की योग्यता और वीयें-विकास--दोनों के संयोग से बनता 
है। इसलिए एक वस्तु को जानते समय दूसरी वस्तुओं को जानने की शक्ति 
होने पर भी उनका ज्ञान इसलिए नहीं होता कि वीर्य-शक्ति हमारी शान-शक्ति 
को शायमान वरतु की ओर ही प्रवृत्त करती है “*| 

इन्द्रिय-प्राप्ति की दृष्टि से प्राणी पांच भागों में विभक्त होते हैँं--एकेन्द्रिय, 
द्वीरिद्रय, त्रीन्द्रिय, उत्ुरिन्द्रिय और पत्चेन्द्रिय | किन्तु इन्द्रिय ज्ञान-उपयोग 
की दृष्टि से सब प्राणी एकेन्द्रिय ही होते हैं। एक साथ एक ही इन्द्रिय का 
व्यापार हो सकता है| एक इन्द्रिय का व्यापार भी स्व-विषय के किसी 
विशेष अंश पर ही हो सकता है सर्वाशतः नहीं ४५| 
« उपयोग 

उपयोग दो प्रकार का होता है “*| (१) संविज्ञान और 
(२ ) अनुभव | वस्तु की उपलब्धि ( ज्ञान ) को 'संविशान! और सुख-दुख के 
संवेदन को अनुभव” कहा जाता है “*| 

( १ ) कई जीत ज्ञान-युक्त होते हैं, वेदना-युक्त नहीं; जैसे--मुक्त आत्माए' | 

( २ ) कई जीव ज्ञान ( स्पष्ट ज्ञान ) युक्त नहीं होते, वेदना-युक्त होते हैं; 

जैसे--एकेन्द्रिय जीव | 

(३ ) बरस जीव दोनों युक्त होते हैं| 

(४ ) अजीव में दोनों नहीं होते | 

एकेन्द्रिय से मनस्क पत्चेन्द्रिय तक के जीव शारीरिक वेदुना का अनुभव 
करते हैं| उनमें मन नहीं होता, इसलिए मानसिक वेदना उनके नहीं होती “<। 
ज्ञान के मति, श्रुत आदि पांच प्रकार हैं, जो पहले बताये जा चुके हैं। ज्ञान 
जानावरण के विलय से होता है | ज्ञान की इष्टि से जीव विश कहलाता है | 
संशा दस या सोलह हैं ५*। वे कर्मों के सन्निषात--सम्मिश्रणु से बनती हैं। 
इनमें कई संशाएं ज्ञानात्मक सी हैं, फिर भी वे प्रवृत्तिसंब्रलित हैं, इसलिए 
शुद्ध शान रूप नहीं हैं। 
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संज्ञाएँ ० , ु 
१--आहार ६--मान 
२>-भय ' >ल्न्याया 
३--मैथुन ८--लोभ 
४--परिग्रह ६--ओरंघ 
५---क्रोध १०--लोक 


संज्ञा की दृष्टि से जीव 'बिद! कहलाता है **| इनके अतिरिक्त तीन 
संज्ञाएं और हैं :--[ नं सू० ] 

( १ ) हेतुबादोपदेशिकी 

(२ ) दीघंकालिकी 

(३ ) सम्यग्‌-हृष्टि --*«*- 

ये तीनों ज्ञानात्मक हैं। संज्ञा का स्वरूप सममने से पहले कर्म का कार्य 
समभना उपयोगी होगा। संज्ञाएं आत्मा और मन की प्रवृत्तियां हैं। वे कर्म 
द्वारा प्रभावित होती हैं। कर्म आठ हैं। उन सब में मोह” प्रधान है| उसके 
दो कार्य हैं :--तत्त्व-दृष्टि या श्रद्धा को विकृत करना और चरित्र को 
बिक्ृत करना | दृष्टि को विक्ृत बनाने वाले पुदूगल दृष्टि मोह” और चरित्र 
को बिकृत बनाने वाले पुदूगल “चारित्र मोह” कहलाते हैं। चारित्र मोह के 
द्वारा प्राणी में विविध मनोवृत्तियां बनती हैं--( श्राज का मनोविशान जिन्हें 
स्वाभाविक मनोधृत्तियां कहता है ) जैसे--भय, घृणा, हंसी, सुख, कामना, 
संग्रह, कगड़ालूपन, भोगासक्ति यौन सम्बन्ध आदि-श्रादि | 

तीन एपणाएं :--( १) मैं जीवित रहूँ, (२) धन बढ़े, ( ३ ) परिवार 
बढ़े; तीन प्रधान मनोबृत्तियां :--( १ ) सुख की इच्छा (२ ) किसी वस्तु को 
पसन्द करना या उससे घुणा करना | ( ३ ) विजयाकाँक्षा अथबा नया काम 
करने की भावना **--ये सभी चारित्र मोह द्वारा सष्ट होते हैं। चारित्र- 
मोद्द परिस्थितियों द्वारा उत्तेजित हो अथवा परिस्थितियों से उत्तेजित हुए, 
बिना ही प्राणियों में भावना या अन्‍्तः ज्ञोभ पैदा करता है--जैसे क्रोध, मान, 
माया, लोभ आदि | मोह के सिवाय शेष कम आत्म-शक्तियों को आवृत 
करते हैं बिकृत नहीं | 
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( १ ) शानावरण के पुदूगल ज्ञान--सविकल्प या साकार चेतना को आषृत 
करते हैं । 
(२ ) दर्शनावरण के पुदूगल दशैन--निर्विकल्प या निराकार चेतना को 
आशदृत करते हैं । 
(३ ) अन्तराय के पुदूगल सामथ्य में विन्न डालते हैं| 
(४ ) बेदनीय के पुदूगल आत्मिक आनन्द को दबाते हैं, पौद्गलिक सुख और 
दुःख के कारण बनते हैं। 
( ४ ) नाम के पुदूगल अमूर्तिकता को दबाते हैं, मूर्तिकता--अच्छे, बुरे, शरी- 
रादि के कारण बनते हैं। 
(६ ) गोन्न के पुदुगल अगुस्लघुता--आत्म-साम्य को दबाते हैं, वैधभ्य-- 
छुटपन, बड़प्पन के कारण होते हैं। 
(७ ) आयुधष्य के पुदूगल शाश्वतिक स्थिति को दबाते हैं, जीबन और मरण 
के कारण बनते हैं | 
(१) आहार संज्ञा 
-खाने की अमिलाषा वेदनीय और मोहनीय -कर्म के उदय से उत्पन्न 
होती है। यह मूल कारण है। इसको उत्तेजित करने वाले तीन गौण कारण 
और हैं :-- 
(१ ) रिक्त-कोष्ता । 
(२ ) आहार के दशन आदि से उत्पन्न मति | 
( ३ ) आहार सम्बन्धी चिन्तन | 
(२) भय संज्ञा 
भय की दृत्ति मोह कर्म के उदय से बनती है | 
भय की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं :--- 
( १ ) दीन-सत्वता । 
(२ ) भय के दर्शन आदि से उत्पन्न मति | 
६ ३ ) भय सम्बन्धी चिन्तन । 
(३) मैथुन संज्ञा ह 
मैथन की ब्त्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है-+ 
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मैथुन की उसेजना के तीन कारण ये हैं-- 
( १) मांस और रक्त का उपचय | 
(२ ) मैथुन-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्न मति | 
( ३ ) मैथुन-सम्बन्धी चिन्तन। 
परिग्रह की क्त्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है। 
परिप्रह की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं :-- 
( १ ) अविमुक्तता | 
(२ ) परिम्रह-सम्बन्धी चर्चा के श्रण आदि से उत्पन्न मति | 
(३ ) परिग्रह-सम्बन्धी खिन्तन | 
इसी प्रकार क्रोध, मान, माया और लोभ--ये सभी वृत्तियां मोह से 


बनती हैं। वीतराग-आत्मा में--ये वृत्तिया नहीं होतीं। ये आत्म! के सहज 
गुण नहीं किन्तु मोह के योग से होने वाले विकार हैं| 


(४) ओघ संकज्ञा 
अनुकरण की प्रवृत्ति अथबा अ्रब्यक्त चेतना या सामान्य-उपयोग, 


जैंसे---लताए' वृक्ष पर चढ़ती हैं, यह बृक्ञारोहण का ज्ञान ओघ-संज्ञा'है। 
लोक-संशा--लौकिक कल्पनाएं. अ्रथवा व्यक्त चेतना या विशेष उपयोग *। 


ब्राह्मर भय परिग्गह, मे हूण सुख दुःख मोह वितिगिच्छा। 
कोह माण माय लोहे, सोंगे लोगे य धम्मों है॥-- 
( आ्राचाराज्ञ नियुक्ति ३५ गाथा १११३ ) 


(१ ) आहार-संज्ञा (६ ) मोह-संज्ञा ( ११ ) लोभ-संज्ञा 
(२ ) भय-संज्ञा (७ ) विचिकित्सा-संशा ( १२ ) शोक-संजशञा 
( ३ ) परिग्रह-संज्ञा (८ ) क्रोध-संज्ञा ( १३ ) लोक-संज्ञा 
(४ ) मैथुन-संज्ञा (६ ) मान-संज्ञा (१४ ) धममसंज्ञा 


(४ ) सुख-दुःख-संशा (१०) माया-संज्ञा 
ये संज्ञाएं एकेन्द्रिय जीबों से लेकर समनस्क पं॑चेन्द्रिय तक के सभी 


जीवों में होती हैं । 


संबेदन दो प्रकार का होंता है--इन्द्रिय-संभेदन औ्रोर श्राबेग | इन्द्रिय 
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संबेदन दो प्रकार का होता है| 

( १ ) सात-संवेदन  - *****-- सुखानुभूति 

(२) असातन्संवेदन - - ***दुःखानुभूति १९ 

आवेग दो प्रकार का होता है :--- 

(१ ) कषाय ( २ ) नो कषाय *” | 
कषाय 

आत्मा को रंगने वाली बृत्तियां--क्रोध, मान, माया, लोभ । ये तीज आवेग 
हैं। इनकी उर्पत्त सह्देतुक और निहेतुक दोनों प्रकार की होती है। जिस 
व्यक्ति ने प्रिय बस्तु का वियोग किया, करता है, करने वाला है, उसे देख 
क्रोध उभर आता है--यह सहेतुक क्रोध है ९५ *| किसी बाहरी निमित्त के बिना 
केवल क्रोध-वेदनीय - पुदूगलों के प्रभाव से क्रोध उत्पन्न होता है, बह 
निहेतुक है *०| 
.. क्रषाय को उत्तेजित करने वाली वृतियां--हास्य, रति, श्रर्रत, 
भय, शोक, जुग॒ुप्सा, घृणा, स्त्री-वेद ( स्त्री-सम्बन्धी अमिलाषा ), पुरुष- 
वेद, नपुंसक वेद | कई आवेग संज्ञा” में वर्गोकृत हैं और कई उनसे भिन्न हैं। 
ये सामान्य आवेग हैं--इनमें से हास्य आदि की उत्पत्ति सकारण और 
अकारण दोनों प्रकार की हौती है। एक समय में एक ज्ञान और एक संवेदन 
होता है। समय की सूकछमता से भिन्न-भिन्न संबेदनों के क्रम का पता नहीं 
चलता किन्तु दो संवेदन दो भिन्‍न काल में होते हैं। 
उपयोग के दो प्रकार 

चेतना दो प्रकार की होती है--साकार और अ्नाकार *“| वस्तुमात्र 
को जानने वाली चेतना अनाकार और उसकी विविध परिणतियों को जानने 
बाली चेतना साकार होती है। चेतना के--थे दो रूप उसके स्वभाव की दृष्टि 
से नहीं किन्तु विषय-अहण की दृष्टि से बनते हैं। हम पहले श्रभेद, स्थल रूप 
या अवयबी को जानते हैं, फिर भेदों को, सूक्ष्म रूपों या अवयबों को जानते 
हैं। अभेदग्राही चेतना में आकार, विकल्प या विशेष नहीं होते, इसलिए बह 
अऋनाकार या दर्शन कहलाती है। भेदग्राही चेतना में आकार, विकल्प या 
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बिशेष होते हैं, इसलिए उसका नाम साकार या शान होता है। 
अव्यक्त और व्यक्त चेतना 

अनाबृत चेतना व्यक्त ही होती हैं। आशबृत चेतना दोनों प्रकार की होती 
है--मन रहित इन्द्रिय ज्ञान अव्यक्त दोता है और मानस शान व्यक्त | सुस-- 
मूच्छित आदि दशाओं में मन का शान भी अब्यक्त होता है, चंचल-दशा में 
बह अर्ध-व्यक्त भी होता है। 
अब्यक्त चेतना को अध्यवसाय, परिणाम आदि कहा जाता है। अ्र्घ- 
व्यक्त चेतना का नाम है--हेत॒ुवादोपदेशिकी संज्ञा**| यह दो इन्द्रियों वाले 
जीवों से लेकर अगर्भज पश्चेन्द्रिय जीवों भें होती है। इसके द्वारा उनमें इष्ट- 
अनिष्ट की श्रवृत्ति-निदृत्ति होती है। व्यक्त मन के बिना भी इन प्राणियों में 
सम्मुख आना, वापिस लौटना, सिकुड़ना, फेैलना, बोलना, करना और दौड़ना 
आदि-शआदि प्रवृत्तियां होती हैं **। 
गर्भज पश्चेन्द्रिय जीबों में दी्घंकालिकी संज्ञा या मन होता है। वे 
त्रैकालिक और आलोचनात्मक विचार कर सकते हैं। सत्य की श्रद्धा या सत्य 
का आग्रह रखने वालों में सम्यगू-दृष्टि संशा होती है। मानसिक ज्ञान का 
यथार्थ और पूर्ण विकास इन्हीं को होता है | 
मानसिक विकास 
मानसिक विकास चार प्रकार से होता है :--- 
(१ ) प्रतिभा, सहज बुद्धि या औत्पत्तिकी बुद्धि से | 
(२) आत्म-संयम का अनुशासन-गशुरु शुश्रूषा से उत्पन्न बुद्ध--बैनयिकी 
बुद्धि! से | 
(३ ) कार्य करते-करते मन का कौशल बढ़ता है--इसे 'कार्मिकी बुद्धि' कहा 
जाता है; इस बुद्धि से 
(४ ) आयु बढ़ने के साथ ही मन की योग्यता बढ़ती है| युवावस्था बीत जाने 
के बाद भी मानसिक उन्नति होती रहती है--इसका नाम है पारिणा- 
मिकी जुद्धि'; इस बुद्धि से | 
मानसिक विकास सब समनस्क प्राणियों में समान नहीं होता। उसमें 
अनन्तगुण तरतमभाब होसा है। दो समनसक व्यक्तियों का शान परस्पर 
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अनन्तगुणहीन और अ्रनन्तशुण अधिक हो सकता है। इसका कारण उनकी 
आस्तरिक योग्यता, शानावरण के विलय का तारतम्य है। 
बुद्धि का तरतममाव 

जिसमें शिक्षात्मक्त और क्रियात्मक अर्थ को ग्रहण करने की ह्ॉमता 
होती है, वह 'समनस्क' होता है *| बुद्धि समनस्कों में ही होती है। उसके 
सात प्रधान अज्ञ हैं :-- 

१--अप्रहण-शक्ति 

२--विमर्श 

१--निर्शय 

४“--घारणा» १? 

भ-स्मति 

६--विश्लेषण ” 

७--कल्पना" * 

मन का शारीरिक श्ञान-तन्तु के केन्द्रों के साथ निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध है | 
शान-तन्तु प्रौढ़ नहीं बनते, तत्र तक बोद्धिक विकास पूरा नहीं होता। 
जैसे---शक्ति-प्रयोग के लिए शारीरिक विकास अपेक्षित होता है, बेसे ही 
बौद्धिक विकास के लिए ज्ञान-तन्तुओं की ग्रौढ़ता । वह सोलद वर्ष तक पूरा 
हो जाता है। बाद में साधारणतया बौद्धिक विकास नहीं होता, केवल 
जानकारी बढ़ती है। 


बुद्धिशक्ति सबकी समान नहीं होती | उत्षमें विचित्र न्यूनाधिक्य होता है। 
विचित्रता का कारण अपना-अपना आवरण-विलय होता है। सब विचित्रताएँ: 
बतायी नहीं जा सकतीं । उनके वर्गीकृत रूप बारह हैं, जो प्रत्येक बुद्धि-शक्ति 
के साथ सम्बन्ध रखते हैं :-- 


(१ ) बहु प्रहण (५) ज्षिप्र ग्रहण 
(२) अल्प ह (६ ) चिर श्र 
(३ ) बहुविध के (७ ) निश्चित 8 


(४ )अल्पविध ” (८) अनिश्चित ध 
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(६) संदिग्ध 7. (११) घुब हु 
(१०) असंदिरध ४ (१२) अन्ब न 
इसी प्रकार विमर्श, नि्शय आदि के भी थे रूप बनते हैं। अ्रवस्था के 
साथ बुद्धि का सम्बन्ध नहीं है | बृद्ध, युवा और बालक--ये भेद अबस्थाकत हैं, 
बुद्धिकृत नहों। जैसा कि आचार्य जिनसेन ले लिखा है-- 
“वबर्षीयांसों यवीयांस, इति भेदों वयस्कृतः |” 
न वोधवबृद्धिर्वार्धक्ये, न यून्यपचयोधियः** | 
तुलना--फ्रेंच मनोवैज्ञानिक आह्फेड बीने की बुद्धि माप की प्रणाली के 
अनुसार सात वर्ष का बच्चा जो बीस से एक तक गिनने में असमर्थ है, 
छह वर्ष की उम्र के बच्चों के निमित्त बनाये गए. प्रश्नों का सही उत्तर दे 
सकता है तो उसकी बौद्धिक उम्र छह वर्षों की मानी जाएगी। इसके 
प्रतिकूल सात वर्ष की उम्र वाला बच्चा ६ वर्ष के बच्चों के लिए. बनाये गए 
प्रश्नों का उत्तर दे सके तो उसकी बौद्धिक उम्र अवश्य ही नौ वर्ष की आंकी 
जाएगी । 
मानसिक योग्यता के तत्त्व 


मानसिक योग्यता या क्रियात्मक मन के चार तत्व हैं :-- 
( १ ) बुद्धि (२) उत्साह-इच्छा-शक्ति या संकल्प (३) उद्योग (४) भावना । 
( १ ) बुद्धि :-...इन्द्रिय और अर्थ के सहारे होने बाला मानसिक शान | 
( २ ) उत्साह :--लब्धि--वीर्यान्तराय--कार्यक्षमता की योग्यता में बाधा 

डालने वाले कम पुदूगल, के विलय से उत्पन्न सामथ्य॑ं--क्रिया-क्षमता । 

(३ ) उद्योग :--करण-बीर्यान्तराय से उत्पन्न क्रियाशीलता | 
( ४ ) भावना +-पर अ्भावित दशा | 

बुद्धि का कार्य है विचार करना, सोचना, समझना, कल्पना करना, स्मृति, 
पहिचान, नये विचारों का उत्पादन, अनुमान करना आदि-आगदि | 

उत्साह का कार्य है--आवेश, स्फूर्ति या सामथ्य उत्पन्न करना | 

उद्योग का कार्य है--सामर्थ्य का कार्यरूप में १रिणमन | 

आक्ना का कार्य है --न्न्मयत्ता उत्पन्न करना 
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चेतना का मूल स्रोत झ्रात्मा है। उसकी सर्व मान्य दो प्रशृत्तियां हैं-- 
इन्द्रिय और मन। इन्द्रिय ज्ञान बार्तमानिक और अनालोचनात्मक होता है| 
इसलिए उसकी प्रवृत्तियां बहुमुखी नहीं होतीं। मनस्‌ का शञान जेंकालिक और 
आलोचनात्मक होता है। इसलिए उसकी अनेक अवस्थाएं बनती हैं :-- 

संकल्प :--बादह्य पदार्थों में ममकार | 

विकहप :--हर्ष-विषाद का परिणाम--मैं सुखी हूँ, मैं दुःखी आदि। 

निदान +--भौ तिक सुख के लिए उत्कट अमिलाषा या प्रार्थना | 

स्मृति :--इष्ट श्रुत और अनुभूति आदि विषयों की याद | 

जाति-स्मृति :--धूर्व जन्म की याद । 

प्रत्यमिज्ञा :--पहिचान | 

कल्पना :--सक, अनुमान, भावना, कपाय, स्वप्न | 

भ्रद्धान :--सम्यक्‌ या मिथ्या मानसिक रुचि। 

लेश्या :--शुभ या अशुभ मानसिक परिणाम | 

ध्यान* ६ ;--- मानसिक एकाग्रता आदि-आदि | 

इनमें स्मृति, जाति-स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, तक, अनुमान--ये विशुद्ध शान 
की दशाएं हैं। शेप दशाएं कर्म के उदय या विलय से उत्पन्न होती हैं। 
संकल्प, विकल्प, निदान, कपराय और स्वप्न--ये मोह-प्रमावित चेतना के 
चिन्तन हैं। भावना, भ्रद्धान , लेश्या और ध्यान--ये मोह-प्रभावित चेतना 
में उत्पन्न होते हैं तत्र असत्‌ और मोह-शून्य चेतना में उत्पन्न होते हैं. तब 
सत्‌ बन जाते हैं | 
स्वप्न-विज्ञान 
... फ्रायड के अनुसार स्वप्न मन में की हुई इच्छाओं के परिणाम हैं। जैन- 
दृष्टि के अनुसार स्वप्न मोह-कर्म और पूर्व-संस्कार के उदबोध के परिणाम हैं | 
वे यथार्थ और श्रयथाथ दोनों प्रकार के होते हैं? * | समाधि और असमाधि-- 
इन दोनों के निमित्त बनते हैं? < | किन्तु वे मोह प्रमावित चतन्य-दशा में ही 
उत्पन्न होते हैं अन्यथा नहीं** | 

स्त्रप्त-शान का सिम प्रहक्ते इषट, श्रुत, श्रनुभूत वस्तु ही होती है । . 
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स्वप्न अर्ध-निद्धित दशा में आता है * | यह नौंद का परिशाम नहीं 
किन्तु हसे नींद के साहचर्य की आवश्यकता होती है। जाणत दशा में जैसे 
बस्तु--अनुसारी ज्ञान और कल्पना दोनों होते हैं, वेंसे ही स्वप्न-दशा में भी 
अतीत की स्मृति, भविष्य की सत्-कल्पना और असत्‌-कल्पना ये सब होते 
हैं। स्वप्न-विशन मानसिक ही होता है। 


सावना 
भावना 
| ' | 
श्रप्रीति जाति ु प्रीति जाति 
' [_7॥ 
क्रोध मान माया लोग 
भावना की दो जातियां हैं--(१) श्रप्नीति (२) प्रीति । 
अप्रीत के दो भेद हं--क्रोध, मान | 


प्रीति के दो भेद हैँ---माया, लोभ । 
अग्रीति जाति की सामान्य दृष्टि से क्रोध और मान द्वेष है। प्रीति जाति 
की सामान्य दृष्टि से माया और लोग राग है। 


व्यवहार की दृष्टि से क्रोध श्रीर मान द्वेष है। दूसरे को हानि पहुंचाने 
के लिए. माया का प्रयोग होता है, वह मी हष है। लोभ मूरच्छात्मक है, 
इसलिए, बह राग है 

ऋणुसूत्र की दृष्टि से क्रोध अप्रीतिर्प है, इसलिए द्ष है। मान, 
माया और लोम कदाचित्‌ राग और कदा चित्‌ दोष होते हैं | मान अहंकारोप- 
योगात्मक होता है, अपने बहुमान की भावना होती है, तब बह प्रीति की 
कोटि में जाकर राग बन जाता है और पर गुण-द्वे घोपयोगात्मक होता है; तब 
अप्रीति की कोटि में जा वही द्वेष बन जाता है। दूसरे को हानि पहुंचाने के 
लिए. माया और लोभ प्रयुक्त होते हैं, तब ये अप्रीति रूप बन द्वेष की कोटि 
में चले जाते हैं। अपने धन, शरीर आदि की सुरक्षा या पोषण के लिए 

प्रमुक्त होते हैं, तब औ मूच्छारमक होने के कारया राग बन जाते हैं । 
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शाब्दिक दृष्टि से दो ही बृत्तियां हैं** (१) लोम या राग, (२) क्रोध 
था द्वेष । 

मान और माया जब स्वहित-उपयोगात्मक होते हैं, तब मूर्च्छात्मक होने 
से लोभ और लोम होने से राग बन जाते हैं। थे परोपधात-उपयोगात्मक होते 
हैं, तब घ॒ुणात्मक होने से क्रोष और क्रोध होने से द्वेष बन जाते हैं** | 

यह वैभाविक या मोहअमावित भावना का रूप है। मोहशल्य या 


स्वाभाविक भावना के सोलह प्रकार हैं-- 
(१) अनित्य-चिन्तन (६) निर्जरा-चिन्तन 
(२) अशरण-चिन्तन (१०) धर्म-चिन्तन 
(३) भव-चिन्तन (११) लोक-व्यवस्था चिन्तन 
(४) एकत्व-चिन्तन (१२) बोधि दुलंभता-चिन्तन 
(५) अ्रन्यत्र-चिन्तन (१३) मैत्री-चिन्तन 
(६) श्रशौच चिन्तन (१४) प्रमोद-चिन्तन 
(७) आखव-चिन्तन (१५) कारुए्य-चिन्तन 
(८) संबर-चिन्तन (१६) माध्यस्थ्य-चिन्तन < $ 
अड्ान 


श्रद्धा को बिकृत करने वाले कर्म-पुदूगल चेतना को प्रभावित करते हैं, 
तब तात्विक धारणाए' मिथ्या बन जाती हैं। असत्य का आग्रह“४ या 
आग्रह के बिना भी असत्य की धारणाए जो बनती हैं*५,' वे सहज ही नहीं 
होतों । केवल वातावरण से ही वे नहीं बनतीं | उनका मूल कारण भ्रद्धा मोहक 
पुदूगल हैं। जिसकी चेतना इन पुदूगलों से प्रभावित नहीं होती, उनमें 
असत्य का आग्रह नहीं होता | यह स्थिति नैसर्गिंक और शिक्षा-लम्य दोनों 
प्रकार की होती है। 
लैश्या ' 
हमारे कार्य विचारों के अनुरूप और विचार चारित्र को विकृत बनाने 
वाले पुदगलों के प्रभाव और अग्रभाव के अनुरूप बनते हैं| कर्म-पुदुगल हमारे 
कार्यों और विचारों को भीतर से अभावित करते हैं, तब बाहरी पुदूगल उनके 
सहयोगी बनते हैं | ये विविध संग जले होते हैं | कृष्ण, नील और कापोतत-इन 
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तीन रंगों बाले पुदूगल बिचारों की अशुद्धि के निमित्त बनते हैं। तेजस, पद्च 
और श्वेत--थे तोन पुदूगल बिचारों की शुद्धि में सहयोग देते हैं| पहले बगग के 
रंग विचारों की अशुद्धि के कारण बनते हैं, यह प्रधान बात नहीं है किन्तु 
चारित्र मोह-प्रमावित विचारों के सहयोगी जो बनते हैं, वे कृष्ण, नील और 
कापोत रंग के पुदूगल ही होते हैं---प्रधान बात यह है। यही बात दूसरे बर्गे के 
रंगों के लिए है । 
ध्यान 

मन या वृत्तियों के केन्द्रीकरण की भी दो स्थितियाँ होती हैं :-- 

(१) विभावोन्मुख (२) स्व॒भावोन्मुख 

(क) प्रिय वस्तु का बियोग होने पर फिर उसके संयोग के लिए, 

(ख) अप्रिय वस्तु का संयोग होने पर उसके वियोग के लिए--जौ 
एकाग्रता होती है, वह व्यक्ति को आत्तं--दुःखी बनाती है। 

(ग) विषय--वासना की सामझ्री के संरक्षण के लिए-- 

(घ) हिंसा के लिए-- 

(ड़) असत्य के लिए--- 

(च) चौये के लिए-- 

“जीने वाली एकाग्रता व्यक्ति को क्रर बनाती है--इसलिए मन का यह 
कैन्द्रोकरण विभात्रोन्मुख है। 

(क) सप्यासत्य विवेक के लिए :-- 

(ख) दोष-सुक्ति के लिए :--- 

(ग) कर्म-मुक्ति के लिए :-- 

“डोने वाली एकाग्रता व्यक्ति को आत्म निष्ठ बनाती है--इसलिए बह 
स्वमाबोन्मुख है। 


० ७ 
&] 


तीसरा खरय॒ड 
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न्याय और न्याय शास्त्र 
न्याय-शासत्र की उपयोगिता 
अर्थ-पसिद्धि के तीन रूप 

जेन न्याय का उद्गगम और विकास! 
जैन न्याय की मौलिकता 

हैतु 

आहरण 

आहरण के दोष 

वाद के दोष 

विवाद 

प्रमाण-व्यवस्था का आगमिक आधार 
अनेकान्त-व्यवस्था 

प्रमाण-व्यवस्था 


न्याय और न्याय शास्त्र 

मीमांसा की व्यवस्थित पद्धति अथवा प्रमाण की मीमांसा का नाम 
न्याय--तर्क विद्या है। 

न्याय का शाब्दिक अर्थ" है--प्राप्ति' और पारिभाषिक अर्थ है--“थुक्ति 
के द्वारा पदार्थ--प्रमेष--बस्तु की परीक्षा करना *|” एक वस्तु के बारे में अनेक 
बिरोधी विचार सामने आते हैं, तब उनके बलाबल का निशय करने के लिए 
जो विचार किया जाता है, उसका नाम परीक्षा है *। 

क! के बारे में इन्द्र का विचार सही है और चन्द्र का विचार गलत है, 
यह निर्णय देने वाले के पास एक पुष्ट आधार होना चाहिए। अन्यथा उसके 
निर्णय का कोई मूल्य नहीं हो सकता | इन्द्र! के विचार को सही मानने का 
आधार यह हो सकता है कि उसकी थुक्ति ( प्रमाण ) में साध्य-साधन की 
स्थिति अनुकूल हो, दोनों ( साध्य-साधन ) में बिरोध न हो | इन्द्र! की युक्ति 
के अनुसार का एक अक्षर (साध्य ) है क्योंकि उसके दो ढुकड़े नहीं हो 
सकते | 

नन्‍्द्र' के मतानुसार ए! भी अक्षर है | क्‍योंकि वह वर्ण-माला का एक 
अंग है, इसलिए “चन्द्र! का मत गलत है। कारण, इसमें साध्य-साधन की 
संगति नहीं है। ०! बर्ण-माला का अंग है फिर भी अक्षर नहीं है। वह 
व्र+इ” के संयोग से बनता है, इसलिए संयोगज वर्ण है | 

न्याय-पद्धति की शिक्षा देने वाला शास्त्र न्याय-शास्त्र! कहलाता है। 
इसके मुख्य श्ंग चार हैं४-- 

१--तक्त्व की मीमांसा करने वाला--प्रमाता ( आत्मा ) 

२--मीमांसा का मानदश्ड--प्रमाण ( यथार्थ ज्ञान ) 

३--जिसकी मीमांसा की जाए-प्रमेय ( पदार्थ ) 

४--मीमांसा का फल--प्रमिति ( हेय उपादेय-मध्यस्थ-इुद्धि ) 
न्याय शास्त्र की उपयोगिता 

प्राणी मात्र में अनन्त चेतन्‍्य होता है। यह सत्तागत समानता है। 
विक्लास की अपेक्षा उसमें तारतम्य भी अनन्त होता है। सब्र से अधिक 
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विकासशील प्राणी मनुष्य है। वह उपयुक्त सामग्री मिलने पर चैतन्य विकास 
की चरम सीमा केवल-ज्ञान तक पहुँच सकता है। इससे पहली दशाओं में भी 
उसे बुद्धि-परिष्कार के अनेक अवसर मिलते हैं। 

मनुष्य जाति में स्पष्ट अर्थ बोधक भाषा और लिपि-संकेत--ये दो ऐसी 
विशेषताएं हैं, जिनके द्वारा उसके विचारों का स्थिरीकरण और विनिमय 
होता है। 

स्थिरीकरण का परिणाम है साहित्य-वाइमय और विनिमय का परिणाम 
है आलोचना | 

ज्यों-ज्यों मनुष्य की शान, विज्ञान की परम्परा आगे बढ़ती है, त्यॉन्त्यों 
साहित्य अनेक दिशागामी बनता चला जाता है। 

जैन वाडममय में साहित्य की शाखाए' चार हैं-- 

( १ ) चरणकरणानुयोग--आचार-मीमांसा---उपयोगिताबाद या कतंव्य- 
बाद ( कतंव्य-अकततव्य-विवेक ) यह आध्यात्मिक पद्धति है। 

(२ ) धर्मकथानुयोग---आत्म-उदबोधनशिक्षा ( रूपक, दृशान्त और 
उपदेश ) 

(३ ) गणितानुयोग--*गणितशिक्षा । 

(४ ) द्रव्यानुयोग - “-अस्तित्ववाद या वास्तविकतावाद | 

तके-मीमांसा और वस्तु-स्वरूप-शास्त्र आदि का समावेश इसमें होता हैं। 
यह दाशंनिक पद्धति है। यह दस प्रकार का है-- 

( १ ) द्रव्यानुयोग--द्रव्य का विचार | 

जेंसे--द्रव्य गुण-पर्यायवान्‌ होता है। जीव में शान, गुण और सुख दुःख 
आदि पर्याय मिलते हैं, इसलिए बह द्रव्य है। 

(२ ) मातृकानुयोग--सत्‌ का विचार ) 

जैसे--द्रव्य उत्पाद, व्यय और श्रौव्य युक्त होने के कारण सत्‌ होता है। 
जीव-स्वरूप की दृष्टि से प्रुव होते हुए भी प्रयांय की दृष्टि से उत्पाद-व्यय- 
सम चाला है, इसलिए व्रह सत्‌ है | 
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( ३ ) एकार्सिकानुयोग--एक अर्थ वाले शब्दों का विचार | 

जैसे--जीव, प्राणी, भूत, सत्त आदि-आदि जीब के पर्यायवाची नाम हैं। 

(४ ) करणानुयोग---साधन का विचार ( साधकतम पदाथं-मीमांसा ) 

जैसे--गीव काल, स्वभाव, नियति, कर्म और पृरुषार्थ पाकर कार्य में 
प्रवृत्त होता है। 

(४ ) अपितानपितानुयोग--मुख्य और गौण का विचार ( भेदामेद- 
विवत्षा ) 

जैसे--जीव अभेद-दृष्टि से जीव मात्र है और भेद-दृष्टि की अपेक्षा वह 
दो प्रकार का है--बद्ध और मुक्त। बद्ध के दो भेद हैं--( १) स्थावर 
(२ ) त्रत, आदि-आदि। 

(६ ) भावितामावितानुयोग--श्रन्य से प्रभावित और अप्रभावित विचार। 

जेंसे---जीव की अजीब द्रव्य या पुदुगल द्रव्य प्रमावित अशुद्ध दशाएं, 
पुदूगल मुक्त स्थितियां शुद्ध दशाएं | 

(७ ) बाह्माबाह्यानुयोग--साहश्य और वैसाइश्य का विचार | 

जैसे--सचेतन जीव अचेतन आकाश से बाह्य ( विसद्श ) है और 
अकाश की भांति जीव अमूर्त है, इसलिए, वह आकाश से अबाह्य 
(सहृेश) है। 

(८ ) शाश्वताशाश्वतानुयीग--नित्यानित्य॒विचार। जैसे-द्रव्य की 
दृष्टि से जीब अनादि-निधन है, पर्याय की दृष्टि से वह नए-नए. पर्वायों में 
जाता है। ह 

(६ ) तथाशानअ्रनुयोग--सम्यग्‌ दृष्टि जीव का विचार | 

( १० ) अतथाज्ञानअनुयोग--असम्यग्‌ हष्टि जीव का विचार ४| 

एक विपय पर अनेक विचारकों की अनेक मान्यताए' अनेक निगमन-- 
निष्कर्ष होते हैं। जेसे--अआत्मा के बारे में-- 

अक्रियावादी-नास्तिक: “आत्मा नहीं है। 

क्रियावादी--आस्तिक दर्शनों में :-- 
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( १ ) जैन--आ्रात्मा चेतनावान्‌, देह-परिमाण, परिणामी--नित्यानित्य, 
शुभ अशुभ कर्म-कर्ता, फल-मोक्ता और अनन्त हैं। 


(२ ) बौद्ध--कज्षणिक चेतनाप्रवाह के अतिरिक्त आत्म और कुछ 
नहीं है। 


(३ ) नैयायिक वैशे षिक--आत्मा कृटस्थ नित्य, अपरिणामी, अनेक 
ओर व्यापक हैं। 


(४ ) सांख्य--आ्रात्मा अकर्ता, निष्क्रिय, भोक्ता, बहु और व्यापक है। 


यहाँ बास्त बिक निष्कर्प की परीक्षा के लिए बुद्धि में परिष्कार चाहिए। 
इस बोद्धिक परिष्कार का साधन न्याय-शास्त्र है। यह बुद्धि को अ्रथंसिद्धि के 
योग्य बनाता है। फलिताथ में बुद्धि को अर्थ सिद्धि के योग्य बनाना, यही 
न्‍्याय-शास्त्र की उपयोगिता है। 


अर्थसिद्धि के तोन रूप 


उद्देश्य से कार्य का आरम्भ होता है और सिद्धि से अन्त | उद्दंश्य और 
सिद्धि एक ही क्रिया के दो पहलू हैं। उद्देश्य की सिद्धि के लिए. क्रिया चलती 
है ओर उसकी सिद्धि होने पर क्रिया रक जाती है। प्रत्येक सिद्धि ( निवृसि- 
क्रिया ) के साथ निर्माण, प्राप्ति वा निर्णय--इन तीनों में से एक अर्थ अवश्य 
जुड़ा रहता है, इसलिए अर्थसिद्धि के तीन रूप बनते हैं *--- 

( १ ) असत्‌ का प्रादुर्माव ( निर्माण ) मिट्टी से घड़ का निर्माण | मिट्टी 
के ढेर में पहले जो घड़ा नहीं था, बह बाद में बना, यह असत्‌ का ग्रादुर्भाव 
है। अर्थ करी सिद्धि है एक 'घड़ा' नामक वस्तु की उत्पत्ति | 

(२ ) अमिलषित वस्तु की प्रासि। प्यास लग रही है | पानी पीने की 
इच्छा है। पानी मिल जाना, यह सत्‌ वस्तु की प्राप्ति है। 


( ३ ) भावशसलि--अर्थ--अस्तु के स्वरूप का निर्णय | यह सत्‌ पदार्थ की 
निश्चित जानकारी या बौद्धिक प्राप्ति है। 


इनमें ( १ ) अ्रसत्‌ की उत्पत्ति और ( २) सत्‌ की प्रासि से न्‍्याय-शास्त्र 
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का साज्ञात्‌ सम्बन्ध नहीं है। न्‍्याय-शास्त्र का क्षेत्र सत्‌ के स्वरूप की निश्चिति 
है *। परम्परकारण के रूप में इश्वस्तु की प्राप्ति भी प्रमाण का फल माना जा 
सकता है “4 । 
जैन न्याय का उद्गम और विकास 

... जैन तत्ववाद प्रागू ऐतिहासिक है । इसका सम्बन्ध युग के आदि-पुरुष 
भगवान्‌ ऋषमनाथ से जुड़ता है। भारतीय साहित्य में भगवान्‌ ऋषभनाथ के 
अस्तित्व-साधक प्रमाण प्रचुर मात्रा में मिलते हैं *। जेन-साहित्य में जो 
तत्ववाद हमें आज मिलता है, वह अन्तिम तीर्थंकर भगवान्‌ महाबीर की 
उपदेश-गाथाओं से सम्बद्ध है। फिर भी हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि 
जैन सूत्र भगवान्‌ ऋषभमनाथ और भगवान्‌ महावीर के तत्त्तवाद की एकता का 
समथ न करते हैं *९। भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं तत्वों का उपदेश किया, जो 
भगवान्‌ ऋषभनाथ ने बतलाए थे। जैन दर्शन का नामकरण भी इसी का 
पोषक है | इसका किसी व्यक्ति के नाम से सम्बन्ध नहीं। अविच्छिन्न परम्परा 
के रूप में यह चलता आ रहा है। 

निप्नेन्थ प्रवचन, आईत्‌ दर्शन, जैन दर्शन--इस प्रकार नाम-क्रम बदलने 
पर मी सभी नाम ग़ुणात्मक रहे, किसी व्यक्ति विशेष से नहीं जुड़े। निर्ग्रन्थ, 
अहत्‌ और जिन--ये नाम सभी तीर्थंकरों के हैं, किसी एक तीर्थंकर के नहीं | 
इसलिए परम्परा की दृष्टि से जैन तत्त्ववाद प्रागू ऐतिहासिक और तद्‌विषयक 
उपलब्ध साहिल्य की अपेक्षा वह भगवान्‌ महावीर का उपदेश है। इस दृष्टि से 
उपलब्ध जेन न्याय के उद्गम का समय विक्रम पूर्व ५ बीं शताब्दी है। 
बादरायण ने बक्मसूत्र ( २२३३ ) में स्थाद्वाद में विरोध दिखाने का प्रयक्ष 
किया है। बादरायण का समय विक्रम की तीसरी शताब्दी है। इससे भी जैन 
न्‍्याय-परम्परा की प्राचीनता सिद्ध होती है। जेन आगम-सूत्रों में स्थान-स्थान 
पर न्याय के प्राणभूत अंगों का उल्लेख मिलता है। उनके आधार पर जैन- 
विचार-पद्धति की रूपरेखा और मौलिकता सहज समझी जा सकती है। । 
जैन न्याय की मौलिकता 
जैन न्याय मौलिक है? इसे समझने के लिए, हमें जैन आगमों में तक का 

. क्या स्थान है--इस पर इष्टि डालनी होगी। 
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कथा तीन प्रकार की होती है'*--( १) अथ-कथा (२) धर्म-कथा 
(३) काम-कथा "| धर्म-कथा के चार भेद हैं ११। उनमें दूसरा भेद है-- 
विज्ञेपणी | इसका तात्पयं है--धर्म-कथा करने वाला मुनि (१) अ्रपने 
सिद्धान्त की स्थापना कर पर सिद्धान्त का निराकरण करे **| अथवा 
(२) पर सिद्धान्त का निराकरण कर अपने सिद्धान्त की स्थापना करे | ( ३ ) 
पर सिद्धान्त के सम्यगूवाद को बताकर उसके मिथ्यावाद्‌ को बताए अथवा 
( ४ ) पर सिद्धान्त के मिथ्यावाद को बताकर उसके सम्यगूबाद को बताए | 


तीन प्रकार की वक्तव्यता १ ४-- 

(१ ) स्व सिद्धान्त-वक्तव्यता | 

( २ ) पर सिद्धान्त-वक्तब्यता | 

'(३ ) उन दोनों की वक्तव्यता । 

स्व सिद्धान्त की स्थापना और पर सिद्धान्त का निराकरण वाद विद्या में 
कुशल व्यक्ति ही कर सकता है। 

भगवान्‌ महाबीर के पास समृद्धबादी सम्पदा थी। चार सौ मुनि 
वादी थे १ ९| 


नौ निपुण पुरुषों में वादी को निपुण ( सूक्ष्म ज्ञानी ) माना गया है *०| 


भगवान्‌ महावीर ने आहरण (दृष्टान्त) और हेतु के प्रयोग में कुशल साधु 
को ही धर्म-कथा का अधिकारी बताया है * <| 


इसके अतिरिक्त चार प्रकार के आहरण और उसके चार दोष, चार - 
प्रकार के हेतु, छह प्रकार के विवाद, दस प्रकार के दोष, दस प्रकार के विशेष, 
आदेश ( उपचार ) आदि-आदि कथाज्लों का प्रखुर मात्रा में निरूपण 
मिलता है | 


तकं-पद्धति के बिकीर्ण बीज जो मिलते हैं, उनका व्यवस्थित रूप क्या था, 
यह सममना सुलभ नहीं किन्तु इस पर से इतना निश्चित कहा जा सकता है 
कि जैन परम्परा के श्रागम-युग में भी परीक्षा का महत्त्वपूर्ण स्थान रहा है। 
कई तीर्थिक जीव-हिंसात्मक प्रवृत्तियों से सिद्धि! की प्राप्ति बताते हैं, उनके इस 


जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व [२२९ 


अभिमत को 'अपरीदहय दृष्ट”' कहा गया है *९। “सत्‌-असत्‌ की परीक्षा किये 
बिना अपने दर्शन की श्लाघा और दूसरे दर्शन की गहां कर स्वयं को विद्वान 
सममने बाले संसार से मुक्ति नहीं पाते *"।” इसलिए जैन परीक्षा-पद्धति का 
यह प्रधान पाठ रहा है कि “स्व पक्ष-सिद्धि और पर पक्ष की अ्सिद्धि करते 
समय आत्म-समाधि वाले भुनि को बहुगुण प्रकल्पो के सिद्धान्त को नहीं 
भूलना चाहिए। प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, उपनय और निगमन अथवा मध्यस्थ 
बचन ( निष्पक्ष वचन ) ये बहु गुण का सन करने वाले हैं। वादकाल में 
अथवा साधारण वार्तालाप में मुनि ऐसे हेतु आदि का प्रयोग करे, जिससे 
विरोध न बढ़े--हिंसा न बढ़े **।” 


बादकाल में हिंसा से बचाव करते हुए भी तत्त्व-परीक्षा के लिए, प्रस्तुत 

रहते, तब उन्हें प्रमाण-मीमांसा की अपेक्षा होती, यह स्वयं गम्थ होता है। 
जेन-साहित्य दो भागों में विभक्त है--( १) श्रागम और ( २ ) अन्थ ! 
आगम के दो विभाग हैं--अंग और अंग अतिरिक्त-उपांग | 


अंग स्वतः प्रमाण है *९| अंग-अतिरिक्त साहित्य बही प्रमाण होता है, 
जो अंग-साहित्य का विसंवादी नहीं होता। 

फेबली, अवधि शञानी, मनः पर्यव शानी, चतुदंशपूर्धंधर, दशपूबंधर और 
नवपूर्बधर ( दशवें पूर्व की तीसरी आचार-बस्तु सहित ) ये आगम कहलाते 
हैं १२। उपचार से इनकी रचना को भी श्रागम” कहा जाता है** | 


अन्य स्थविर या आचायों की रचनाओं की संज्ञा प्रन्थ है। इनकी 
प्रामाणिकता का आधार आगम की अविसंवादकता है। 

अंग-साहित्य की रचना भगवान्‌ महावीर की उपस्थिति में हुईं। भर- 
वान्‌ के निर्वाण के बाद इनका लघु-करण और कई आगमों का संकलन और 
संग्रहण हुआ | इनका अन्तिम स्थिर रूप विक्रम की ५ वो शताब्दी से है । 


आगम-साहिद्य के आधार पर प्रमाण-शास्त्र की रूप-रेखा इस प्रकार 
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१०-प्रमेय--सत्‌ | 


सत्‌ के तीन रूप हैं--उत्पाद, व्यय और ओऔव्य | उत्पाद और व्यय की 
समष्टि--पर्याय | 

प्रौब्य--शुण । 

गुण और पर्याय की समष्टि-द्धव्य । 





सत्‌* ५ 
हि कर न कफ न वह 
| | 
उत्पादर ६ व्यय प्रौव्य 
हर 4 
है | 
हे पर 
हा 
पर्याय गुण१ ७ 
हे 
है 
॥ 
द्रव्य 
2 20.0॥ 
| 
_ चेतन अचेतन 


है धन 
अलव संवर निर्जरा मोक्ष 
॥ 90 8 ० है 5 


जमे, अधम, आकाश, काल, युदूगल, पुण्य, पाप, बन्श्न 
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२-्यमाण--य्यार्थ शान या व्यवताय | 
[ भगवती के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था *<] 
मल 
जी |. 
' प्रत्यक्ष झनुमांन उपमा आगम 
( शेष अनुयोग द्वारंषत ) 
[ स्थानाज् सूर्ज के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ] 
व्यवसाय * * 
७ अचक  ३ ०20 4] 
प्रत्यक्ष प्रात्ययिक आनुगमिक 
अथवा--( द्वितीय प्रकार २९) 
ज्ञान दो प्रकार का होता है--१-:प्रत्यक्ष २--परीक्ष 
प्रत्यक्ष के दो मेद - १--कैवल-शान २--नो केवल-शान 
केबल-शान के दो भेद: १--भवस्थ केवल-शान २--सिद्ध केवल-ज्ञान 
भवस्थ केबल-ज्ञान के दो भेद“ १--संयोगि-मवस्थ केवल शान 
कर २--अ्रयोगि-भवस्थ केवल-शान 
संयोगि-भवस्थ केवल-शान के दो मेद--- 
( १ ) प्रथम समय संयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान 
(२) अ्रप्रथम समय संयोगि-भवस्थ-केवल-जान 
अथवा-- [ १] चरम समय संयोगि-भवस्थ केवल-शान 
[२ ) अ्रचरम समय संयोगि-भवस्थ केबल-शान 
अयोगि-भषस्थ केवल-ज्ञान के दो भेद-*( १) प्रश्ृ|्त समय अयोगि-मवस्थ- 
क्रेव॒ल-शान 
(४ ) अप्रथम समय अयोगि- 
भवस्थ केक्‍्ल-शान । 
अथबा--( १) चरम समय अयोगि-भवस्थ- 
केकल-शान 
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सिद्ध केवल-शान के दो भेद्‌**-**«*«०*« 
अनन्तर सिद्ध केबल-ज्ञान के दो भेद 
प्रसम्पर-सिद्ध केवल-शञान के दो भेद 
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नो केवल ज्ञान के दो भेद 


अवधि ज्ञान के दो भेद 


मनः पर्यव के दो भेद 
परोक्ष ज्ञान के दो भेद 


आभिनिबोधिक ज्ञान के दो भेद 
भ्रत-निभ्रित के दो भेद कम 
अश्रुत-निश्चित के दो भेद 


अथवा--तृतीय प्रकार * १ 
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(२) अचरम समय अयोगि- 
भवस्थ केवल-जशञान 
_ १) अनन्तर सिद्ध केवल-जशान 
(२ ) परम्पर-सिद्ध केवल-शान 
(१) एकान्तर सिंद्ध केवल-शञान 
(२ ) अनेकान्तर सिद्ध-केबल-शान 
( १) एक परम्पर-सिद्ध केवल-ान 
(२ ) अनेक परम्परसिद्ध-फेवल-शान 
(१) अवधि-जशञान ( २) मनः- 
परयंव शान 


* 
ऊ 


“( १ ) भव-प्रप्रात्ययिक 
(२ ) ज्ञायोपशमिक 


“( १) ऋणुमति ( २ ) विपुलमति 
(१) आमिनिबोधिक शान 


(२) श्रुतशञान 
(१) श्रुत-निश्चित (२) अश्रुत- 
निश्चित 


(१) अर्थावग्रह (२) व्यक्षना- 


वग्रह 


(१) अ्र्थावग्रह (२) व्यश्जना- 
बग्रह 


हेतु 





० 
प्रयत्ष परोकत्ष 


अनुमान श्रागम 
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शान-प्रमाण 


गण गज हम | 


सत्यत्ष अनुमान एउपमान आगम 
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हा 3 कल 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय प्रत्यक्ष 


पा 


श्रोत्र, घाण, जिह्दा, स्पर्शन, चचक्तु | 
अवधि मनापर्यथ केबल 





(नन्दी सूत्र के आधार पर प्रमाण-ब्यवस्था ) 


ज्ञान 
| 
शा अ >> ज पल 
| | 
प्रत्यक्ष परोक्ष 
| | 
._ततईन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
| | | | | हि ः अं 
श्रीत्र घाण जिह्ा स्पर्शन चक्तु / 


| 
| | | 
अवधि मनःपर्यव केबल 
[| ।|॥ 


मति श्रुत 








| 
श्रृत-निश्चित श्रश्न॒त-निश्रित 
(सबिकल्पक प्रत्यक्ष) 


जि एक आइछाः 
ओलतिकी वेनयिकी कमिकी पारिणामकी 
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अनुमान का परिवार :-- 





अनुमान 
न 
| | 
स्वार्थानुमान परार्थानुमान 
पक्षु-साधन प्रतिज्ञा-हैतु-उदाहरण 
ई-अमितिं-प्रमाण फल :-- 
प्रमिति 
| 
| | 
का परम्पर 
अज्ञान-निवृत्ति 77 | 
हेय-बुद्धि, माध्यस्थ-बुद्धि 


४--प्रमाता--शाता--श्रात्मा | 

४--विचार-पद्धति--अनेकान्त-हृष्टि--- 

प्रमेय का ययार्थ स्वरूप समझने के लिए, सत्‌-असत्‌, नित्य-अनिश्य, 
सामान्य-विशेष, निवंचनीय-अनिवेचनीय आदि विरोधी धर्म-युगलों का एक ही 
वस्तु में अपेक्षाभेद से स्वीकार | 

६--बाक्य-प्रयोग--स्यथादवाद और सदृवाद १७- 

( के ) स्थादबाद---अखण्ड वस्तु का अपेक्षा-दृष्टि से एक धर्म को मुख्य 
ओर शेष सब धर्मों को उसके अन्तर्हित कर प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
“प्रमाण वाक्य! है। इसके तीन रूप हैं :--( १ ) स्थात्‌-अस्ति ( २) स्थात्‌- 
नास्ति। ( ३ ) स्वात्‌-अवक्तब्य | 

(ख ) सदवाद--अस्तु के एक धर्म का प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
'नय-वाक्य! है। इसके सात भेद हैं--( १) नैगस (२ ) संग्रह ( ३ ) व्यवहार 
(४ ) ऋणुसूत ( ५ ) शब्द ( ६ ) सममिरूढ़ ( ७ ) एवम्भूत | 
हैतु . 
चार प्रकार के हेतु २ १ -+- 

(६१) विधि-साधक विधि ६ । 
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(२ ) निषेध-साथक विधि-हैतु । 
(३ )विधिसाधक . निषेध हेतु । 
(४ ) निषेष-साधक . निषेष-हैत । 
द्वितीय प्रकार :-- 
चार प्रकार के हेतु? ४ !-- 5 
( के.) यापक--समय यापक हेतु । विशेषण-बहुल, जिसे प्रतिबादी शीघ्र न 
समझ सके 


( ख-) स्थापक--प्रसिद्ध-व्यासिक साध्य को शीघ्र स्थापित करने बाला हेतु । 
(ग ) व्यंसक--प्रतिवादी को छल में डालने वाला हेतु । 
(घ ) लूषक--व्य॑सक से प्राप्त आपत्ति को दूर करने वाला हैतु | 
आहरण 
चार प्रकार के आहरण *५--- 
(के ) अपाय :--हेयधर्म का शापक दृष्टान्त | 
( ख ) उपाय :--पआ्राह्म वस्तु के उपाय बताने बाला दृष्टान्त । 
(ग ) स्थापना क़र्म--स्वाभिमत की स्थापना के लिए, प्रयुक्त किया जाने 
वाला दृष्टान्त | 
( घ ) द्रव्युत्पन्न-विनाश :--उत्पन्न दृषण का परिहार करने के लिए प्रयुक्त 
किया जाने वाला दृष्टान्त | 


चार प्रकार के श्राहरण--दोष १ :--- 
(के ) अधर्मयुक्त :---अधर्मबुद्धि उत्पन्न करने वाला दृष्टान्त । 
( ख ) प्रतिलोम :--अपसिद्धान्त का ग्रतिवादक दृष्टान्त | 
अथवा--“शठे शाब्य समाचरेत्‌”--ऐसी प्रतिकूलता की शिक्षा देने वाला 
ध्ष्टान्त 
(ग) आत्मोपनीत :--परमत में दोष दिखाने के लिए दृष्टास्त रखना, जिससे 
स्वम्त दूषित बन जाए । 
( थ ) दुब्पनीत :--+दोषपूर् जिगमन बाला दृष्टान्त | 
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वाद के दोष२५ 
( १ ) तज्जात दोष--वादकाल में आचरण आदि का दोष बताना अथवा 
प्रतिवादी से ज्लुब्ध होकर मौन हो जाना | 
(२ ) मतिभंग दोष--तत््व की विस्मृति हो जाना | 
(३ ) प्रशास्तृ दोष---समानायक या सभ्य की ओर से होने वाला प्रमाद | 
(४ ) परिहरण दोष--अपने दर्शन की मर्यादा या लोक-रूढ़ि के अनुसार 
अनासेव्य का आसेवन करना अथवा आसेव्य का 
आसेवन नहीं करना अ्रथवा वादी द्वारा उपन्यस्त हेतु का 
सम्यक्‌ प्रतिकार न करना | 
(५ ) स्वलक्षण दोष--अव्यासि, अतिव्यासि, असम्भव | 
(६ ) कारण-दोष--कारण ज्ञात न होने पर पदार्थ को अहेतुक मान लेना | 
(७ ) हैतु-दोष--असिद्ध, विरुद, अनेकान्तिक | 
(८ ) संक्रामण-दोप--प्रस्तुत प्रमेय में अप्रस्तुत प्रमेय का समावेश करना 
अथवा परमत का अशान जिस तत्त्व को स्वीकार नहीं 
करता उसे उसका मान्य तत्त्व बतलाना | 


( ६ ) निग्रह-दोष :---डल आदि से निग्दीत हो जाना | 

(१०) बस्तु दोष ( पक्ष-दोष ) १--प्रत्यक्षनिराकृत--शब्द अश्रावण है | 
२--अनुमान » शब्द नित्य है। 
३--प्रतीति ,, शशी अचन्द्र है। 
४-स्व वचन ,, में कहता हूँ, वह मिथ्या है । 
४--लोकरूढ़ि ,, मनुष्य की खोपड़ी पवित्र है। 


विवाद ३८ 

(१ ) अपसरण--अवसर लाभ के लिए येन-केन प्रकारेण समय बिताना। 

(२ ) उत्सुकीकरण--अवसर मिलने पर उत्सुक हो जय के लिए वाद करना | 

(३ ) अनुलोमन--विवादाध्यक्ष को 'ताम! आदि नीति के द्वारा अनुकूल 
बनाकर अथवा कुछ समय के लिए, ग्रतिवादी का पत्ष 


स्वीकार कर उसे ऋनुकूल बनाकर वाद करना | 
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(४ ) प्तिलोगन--सर्च-सामथ्यं-दशा में विवादाध्यक्ष अथवा प्रतियादी को 
प्रतिकूल बनाकर, वाद करना। 
( ४५ ) संसेवन--अ्रध्यक्ष को प्रसन्‍न रख बाद करना | 
(६ ) मिश्रीकरण या सेदन--निर्यय दाताओं में अपने समर्थकों को मिश्रित 
करके अथवा उन्हें (निर्णय दाताओं को ) 
प्रतिवादी का विरोधी बनाकर वाद करना | 
प्रमाण व्यवस्था का आग्रमिक आधार 
( १) प्रमेष +-- 
प्रमेय अनन्त धर्मात्मक होता है। इसका आधार यह है कि वस्तु में 
अनन्त-पर्यब होते हैं। 
(२ ) प्रमाण :-- 
प्रमाण की परिभाषा है--व्यवसायी ज्ञान या यथार्थ शान। इनमें पहली 
का आधार स्थानाक्ष ( ३-३-१८५४ ) का “व्यवसाय! शब्द है। दूसरी का 
आधार शान और प्रमाण का पएथक्‌पृथक्‌ निर्देशन है। शान यथार्थ और 
अयथाथ दोनों प्रकार का होता है, इसलिए शान सामान्य के निरूपण में 
शान पांच बतलाये हैं २९| 
प्रमाण यथार्थ ज्ञान ही होता है। इसलिए यथार्थ ज्ञान के निरूपण में वे 
दो बन जाते हैं **। प्रत्यक्ष और परोक्ष | 
( ३ ) अनुमान का परिवार :-- 
अनुयोग द्वार के अनुसार श्रुतशान परार्थ और शेष सब शान स्वार्थ हैं। 
इस दृष्टि से सभी प्रमाण जो शानात्मक हैं, स्वार्थ हैं और बचनात्मक हैं, वे 
परार्थ हैं। इसीके आधार पर आचार्य सिद्धसेन,** वादी देवसूरि प्रत्यक्ष को 
परार्थ मानते हैं **| 
अनुमान, आगयम शआदि की स्वाथ्थ-परार्थ रूप द्विविधता का यही आधार है। 
(४ ) प्रमिति :--- 
प्रमाण का साझ्चात्‌ फल है अजान निषृत्ति और व्यवहित फल है हेयबुद्धि 
और मध्यस्थबुद्धि। इसका आधार भ्रवण, शान, विज्ञान, प्रत्याख्यान और 
संग्रम करा क्रम है। श्रवण का फ़ल शान, ज्ञान का किज्ञान, विज्ञान का 
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प्रत्याक्यान और प्रत्याख्यान का फल है संयम। दर्शन्यवरण के क्लिय से 
घुनना' मिलता है। भुत-अ्र में शानावरण के बिलय से अवग्रह, ईहा, अवाय 
और धारणा--ये द्वोते हैं। इनसे शान होता है, अशान की निवृत्ति होती है। 
आशान की निहक्ति होने पर विशान होता है--हैय, उंपादेय की बुद्धि बनती 
है। इसके बाद हैय का प्रत्याख्यान--त्याग होता है | त्याग के पश्चात्‌ संयम | 
आध्यात्मिक दृष्टि से यावन्मात्र पर-संयोग है, वह देय है। पर-संयोग मिटने 
पर संयम आता है, अपनी स्थिति में रमण होता है। यह बाहर से नहीं आता, 
इसलिए उपादेय कुछ भी नहीं | लौकिक दृष्टि में हैय और उपादेय दोनों होते 
हैं। जो बस्तु न आह्मय होती है और न अप्राह्म, वहाँ मध्यस्थ बुद्धि बनती है 
अथबा हर्ष और शोक दोनों से बचे रहना, वह मध्यस्थ बुद्धि है **| 

इनके अतिरिक्त व्यासि, अ्रभाव, उपचार आदि के भी बीज मिलते हैं। 

जैन प्रमाण और परीक्षा-पद्धति का विकास इन्हीं के आधार पर हुआ है। 
दूसरे दर्शनों के उपयोगी अंश अपनाने में जैनाचार्यों को कभी आपसि नहीं 
रही है। उन्होंने अन्य-परम्पराओं की नई सूकों का हमेशा आदर किया है 
ओर अपनाया है| फिर भी यह निर्विवाद है कि उनकी न्‍्याय-परम्परा स्वथा 
स्वतन्त्र और मौलिक है और भारतीय न्‍्याय-शास्त्र को उसकी एक बड़ी 
देन है । 
अनैकान्त व्यवस्था 

आगम साहित्य में सिफ ज्ञान और ज्ञेय की प्रकीर्ण मीमांसा ही नहीं 
मिलती, उनकी व्यवस्था भी मिलती है। 

सूत्र कृताद् ( २-५ ) में विचार और आचार, दोनों के बारे में अनेकान्त 
का तलस्पर्शी विवेचन मिलता है| भगवती और सून्नकृताड़ में अनेक मतवादों 
का निराकरण कर स्वपक्ष की स्थापना की गई है। 

इन बिखरी मुक्ताओं को एक धागे में पिरोने का काम पहले-पहल आचार्य 
“उम्रास्वाति! ने किया | उनका तत्त्वार्थ सूत्र जेन न्याय बिकास की पहली 
रश्मि है | यों कहना चाहिए कि विक्रम पहली-दूसरी शताब्दी के लगभग जैन 
परम्परा में प्रमाण मयैरधिगम' सूत्र के रूप में स्वतन्त्र प्ररीक्षाओली का 
शिल्लान्धास हुआ** | 


कैम दर्शन के मौलिक तत्त्व [२३९ 


धार्मिक मतवादों के पारस्परिक संघर्भ ज्यों-ज्यों बढ़ने लगे और अपनी 
मान्यताओं को युक्तियों द्वारा समर्थित करना अनिवार्य हो गया, तब जैन 
आजचायों ने भी अपनी दिशा बदली, अपने सिद्धान्तों को युक्ति की कसौदी 
पर कस कर जनता के सामने रखा | इस काल में अनेकान्त का विकास हुआ | 

अटसा की साधना जैनाचार्यों का पहला लक्ष्य था। उससे हटकर मत- 
प्रचार करने को वे कभी लालायित नहीं हुए। साधु के लिए पहले 
आत्मानुकम्पी! ( अहिंसा की साधना में कुशल ) होना जरूरी है। जैन- 
अचार्यों की दृष्टि में विवाद या शुष्क तर्क का स्थान कैसा था, इस पर महान 
तार्किक आचार्य सिद्धसेन की “बादद्वार्रिशिका” पूरा प्रकाश डालती है* | 

हरिभिद्रसूरि का बादाष्टक भी शुष्क तक पर सीधा प्रहार है। जैनाचार्यों 
ने तार्किक अ्रालोक में उतरने की पहल नहीं की, इसका अर्थ उनकी ताकिक 
दुर्बलता नहीं किन्तु समताबृत्ति ही थी। 

वाद-कथा ज्षेन्र में एक ओर गौतम प्रदर्शित छल, जल्प, वितंडा, जाति 
ओर निग्रह की व्यवस्था और दूसरी ओर अहिंसा का मार्ग कि--“अ्रन्य 
तीथों के साथ वाद करने के समय आत्म-समाधि वाला मुनि सत्य के साधक 
प्रतिशा, हेतु और उदाहरण का प्रयोग करे और यों बोले कि ज्यों प्रतिपक्षी 
अपना विरोधी न बने” **| सत्य का शोधक ओर साधक “पअ्रप्रतिश होता है 
बह असत्य-तत्व का समर्थन करने की प्रतिशा नहीं रखता”--यह एक समस्या 
थी, इसको पार करने के लिए अनेकान्त दृष्टि का सहारा लिया गया "| 

अनेकान्त के विस्तारक श्वेताम्बर-पर्म्परा में '“सिद्धसेन”” और दिगम्बर- 
परम्परा में 'समस्तभद्र' हुए। उनका समय विक्रम की ४वीं ६ंठी शती के 
लगभग माना जाता है। सिद्धसेन ने ३२ द्वातिशिका और सनन्‍्मति की रचना 
करके यह सिद्ध किया कि निर्ग्रन्थ-प्रवचन नयों का समूह विविध सापेक्न दृष्टियों 
का समन्वय है ४<। एकान्त-ईृष्टि मिथ्या होती है। उसके द्वारा सत्य नहीं 
पक्रड़ा जा सकता | जितने पर समय हैं**, वे सब नयवाद हैं। एक दृष्टि को 
ही एकान्त रूप से पकड़े हुए हैं । इसलिए वे सत्य की ओर नहीं ले जा सकते | 
जिनआअवचन में नित्यवाद, अनित्यबाद, काल, स्वभाव, नियति आदि ख़बर 
डष्टियों का क्ममन्वय होता हैं, इसलिए यह “सत्य” का सीधा मा है। 


२४० ] जैन दर्शन कै मौलिक कतव 


इसी प्रकार आचाये समन्तमद्र ने अपनी प्रसिद्ध कृति आत मीम॑ंसा में 
बीतराग को आ्रास्त सिद्ध कर उनकी अलेकान्त वाणी से 'सत्‌' का यथार्थ शान 
होने का विजय-धोष किया। उन्होंने अ्रस्ति, नास्ति, अस्ति-नास्ति और 
अबक्तव्य--इन चार भंगों के द्वारा सदेकान्तबादी सांख्य, असदेकान्तवादी 
माध्यमिक, सर्वथा उम्यवादी वैशेषिक और अ्बाच्यैकान्तबादी बौद्ध के 
दुराग्रहवाद का बड़ी सफलता से निराकरण किया | भेद-एकान्त, अमेद एकान्त 
आदि अनेक एकान्त पक्षों में दोष दिखाकर अनेकान्त की व्यापक सत्ता का पथ 
प्रशस्त कर दिया । 


स्थादबाद--सस्तभंगी और नय की विशद योजना में इन दोनों आचार्यों 
की लेखनी का चमत्कार आज भी सर्व सम्मत है। 


प्रमाण-व्यवस्था 


आचार्य सिद्धसेन के न्‍्यायावतार में प्रत्यक्ष, परोक्ष, अनुमान और उसके 
अवययों की चर्चा प्रमाण-शास्त्र की स्व॒तन्त्र रचना का द्वार खोल देती है। 
फिर भी उसकी आत्मा शैशवकालीन-सी लगती है। इसे बौवन श्री तक ले 
जाने का श्रेष दिगम्बर आचाये अ्रकलंक को है। उनका समय विक्रम की 
आठवों-नौवीं शताब्दी हैं। उनके “लघीयस्त्रय', न्याय विनिश्चय' और 
प्रमाण-संग्रह” में मिलने वाली प्रमाण-व्यवस्था पूर्ण विकसित है| उत्तरबर्त्ती 
श्वेताभ्बर ओर दिगम्बर दोनों धाराओं में उसे स्थान मिला है। इसके बाद 
समय-समय पर अनेक आचायों द्वारा लाक्षणिक ग्रन्थ लिखे गए। दसवीं 
शताब्दी की रचना माशणिक्यनंदी का परीक्षा मुख मएडन', बारहवीं शताब्दी 
की रचना वादिदेवसूरी का प्रमाण नय तत्वालोक' और आचाय हेमचन्द्र की 
धप्रमाण-मीमांसा', पन्द्रहवों शताब्दी की रचना घमंभूषण की 'न्यायदीपिका?, 
१प्खीं शताब्दी की रचना यशोविजयजी की “जैन तक भाषधा'--यह काफी 
प्रसिद्ध है। इनके अतिरिक्त बहुत सारे लाक्षणिक ग्रन्थ श्रभी तक अप्रसिद्ध 
भी पड़े हैं। इन लाक्षणिक अन्थों के श्रतिरिक्त दाशंनिक चर्चा और प्रमाण 
के लक्षण की स्थापना और उत्थापना में जिनका योग है, वे भी प्रचुर 
माता में हैं। 
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ज्ञान 


प्रमाण का लक्षण द 

यथार्थ ज्ञान प्रमाण है| ज्ञान और प्रमाण का व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है । 
ज्ञान व्यापक है और प्रमाण ब्याप्य। ज्ञान यथार्थ और अयथार्य दोनों प्रकार 
का होता है। सम्यक्‌ निर्णायक शान यथार्थ होता है और संशय-विपर्यय आदि 
शान अयधथार्थ। प्रमाण सिर्फ यथार्थ-शान होता है। वस्तु का संशय आदि से 
रहित जो निश्चित ज्ञान होता है, वह प्रमाण है | 
ज्ञान की करणता 

प्रमाण का सामान्य लक्षण है--प्रमायाः करण प्रमाणम” प्रमा का करण 
ही प्रमाण है। तदूबति तत्पकारानुभवः प्रमा--जो वस्तु जैसी है उसको वैसे 
ही जानना 'प्रमा' है। करण का अ्र्थ है साधक्तम | एक अर्थ की सिद्धि में 
अनेक सहयोगी होते हैं किन्तु बे सब 'करण' नहीं कहलाते । फल की सिद्धि में 
जिसका व्यापार अव्यवहित ( प्रकृष्ट उपकारक ) होता है वह 'करण' कहलाता 
है। कलम बनाने में हाथ और चाकू दोनों चलते हैं किन्तु करण चाकू ही 
होगा | कलम काटने का निकटतम सम्बन्ध चाकू से है, हाथ से उसके बाद । 
इमलिए हाथ साधक और चाकू साधकतम कहलाएगा | 

प्रमाण के सामान्‍य लक्षण में किसी को आपत्ति नहीं है। विवाद का 
विषय करण बनता है। बौद्ध सारूप्य और योग्यता को 'करण' मानते हैं, 
नैयायिक सन्निकर्ष और ज्ञान इन दोनों को, इस दशा में जैन सिर्फ ज्ञान को 
ही करण मानते हैं *। सन्निकर्ष, योग्यता आदि अथ बोध की सहायक 
सामग्री है। उसका निकट सम्बन्धी ज्ञान ही है और वही शान और शेय के 
बीच सम्बन्ध स्थापित करता है। 

प्रमाण का फल होता है अशान निवृत्ति, इष्ट-वस्तु का ग्रहण और अ्रनिष् 
बस्तु का त्याग । यह सब प्रमाण को ज्ञान खरूप माने बिना हो नहीं सकता | 
इसलिए अर्थ के सम्यक अनुभव में 'करण' बनने का भेय शान को ही मिल 
सकता है। 


१४४ | जन दर्शन के मौलिक तत्त्व 
प्रमाण की परिभाषा का क्रमिक परिष्कार 
प्रामा णिक क्षेत्र में प्रमाण की अ्रनेक धाराएं वहीं, तब जैन श्राचायों की 
भी प्रमाण की खमन्तव्य-पोषक एक परिभाषा निश्चित करनी पढ़ी । जैन 
विचार के अनुसार प्रमाण की श्रात्मा निर्णायक ज्ञान! है। जैसा कि आचार्य 
बिदानन्द ने लिखा है-- 
तत््वाथव्यवसाय त्मशान मानमितीयता | 
लक्षणेन गतार्थलात्‌, व्यर्थमन्यद्‌ विशेषणम्‌ | 
--तत्त्वा० शलो ० १-१०-७७ | 
पदार्थ का निश्चय करने बाला ज्ञान प्रमाण! है। यह प्रमाण का लक्षण 
पर्यास है और सब विशेषण व्यर्थ हैं किन्तु फिर भी परिभाषा के पीछे जो कई 
विशेषण लगे उसके मुख्य तीन कारण हैं-- 
(१) दुसरों के प्रमाण-लक्षण से अपने लक्षण का पृथककरण | 
(२ ) दूसरों के लाक्षणिक दृष्टिकोण का निराकरण | 
( ३ ) बाधा का निरसन | 
आचाय सिद्धसेन ने प्रमाण का लक्षण बतलाया है--'प्रमाणुं 
खपरामासि ज्ञानं बाधविवर्जितम*--प्व और पर को प्रकाशित करने वाला 
अबाधित ज्ञान प्रमाण है। परोक्ष शानवादी मीमांसक ज्ञान को स्वप्रकाशित 
नहीं मानते । उनके मत से ज्ञान है---इसका पता अर्थ प्रक्‍्यात्मक श्रर्थापत्ति 
से लगता है। दूसरे शब्दों में, उनकी दृष्ठि में शान अर्थज्ञानानुमेय है। अर्थ 
को हम जानते हैं'-- यह अर्थज्ञान ( अर्थ प्राकथ्य है )। हम अर्थ को जानते 
हैं इससे पता चलता है कि अ्रथ को जानने वाला शान है। श्रर्थ की जानकारी 
के द्वारा शान की जानकारी होती है'--यह परोक्ष श्ञानवाद है 5| ज्ञानान्तर- 
वेद ज्ञानवादी नेयायिक--बैशेपिक ज्ञान को शानान्तरवेद्य मानते हैं। उनके 
मतानुसार प्रथम ज्ञान का प्रत्यक्ष एकात्म-समवायी दूसरे ज्ञान से होता है। 
रैश्वरीय ज्ञान के अतिरिक्त सब ज्ञान परप्रकाशित्त हैं, प्रमेय हैं। अ्चतन 
ज्ञानवादी सांख्य प्रकृति-पर्यायात्मक शान को अचेतन मानते हैं| उनकी दृष्टि 
में शान प्रकृति की पर्याय--विकार है, इसलिए वह अचेतन है| 
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उक्त परिमाषा में आया हुआ स्व-आमभासिः शब्द इनके निराकरण की 
और संकेत करता है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार शान 'स्व-अधभासि' है ५) ज्ञान का स्वरूप शान 
है, यह जानने के लिए. श्र्थ प्राकव्य ( अर्थ बोध ) की अपेक्षा नहीं है । 

( १ ) ज्ञान प्रमेय ही नहीं, ईश्वर के शान की भांति प्रमाण भी है । 

( २) शान अचेतन नहीं--जड़ प्रकृति का विकार नहीं, आत्मा का 
गुण है ५ 

शानादे तवादी बौद्ध शान को ही परमार्थ-सत्‌ मानते हैं, बाह्य पदार्थ को 
नहीं ५, इसका निराकरण करने के लिए 'पर आमासि! विशेषण जोड़ा 
शया | 

जेन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान की भांति बाह्य वस्तुओं की भी पारमार्थिक- 
सत्ता है | 

बिपयंय आदि प्रमाण नहीं हैं, यह बतलाने के लिए, बाध विवर्जित! 
विशेषण है। 

समूचा लक्षण तत्काल प्रचलित लक्षणों से जैन लक्षण का प्रथल्करण करने 
के लिए है | 

आचाय॑ अकलंक ने प्रमाण के लक्षण में अनधिगताथंग्राहीः विशेषण 
लगाकर एक नई परम्परा शुरू कर दी *। इस पर बौड़ध आचाय पघर्मकीर्ति 
का प्रभाव पड़ा ऐसा प्रतीत होता है। न्‍्याय-वैशेषिक और मीमांसक 
धाराबाहिक ज्ञान! ( अधिगत ज्ञान--णहीतग्राही शान ) को प्रमाण मानने के 
पक्ष में थ और बौद्ध विपक्ष में | आचार्य अकलक ने बौद्ध दर्शन का साथ दिया । 
आचार्य अकलंक का प्रतिविभ्व आचार्य माशिक्य नन्‍दी पर पड़ा। उन्होंने 
यह माना कि 'स्वापूर्वार्थ व्यवसायात्मक ज्ञान प्रभाणम'--स्व और श्रपूर्व अर्थ का 
निश्चय करने वाला शान प्रमाण है ** इसमें आचार्य अ्रकलंक के मत का 
“अपूर्व” शब्द के द्वारा समर्थन किया | 

वादिदेव सूरी ने 'स्वपरव्यवसायिशान प्रमाणम इस सूत्र में माणिक्य 
ननन्‍्दी के “अ्पूर्ब' शब्द को ध्यान नहीं दिया *१| 

इस काल में दो धाराए चल पड़ों| दिगम्बर आचायों ने यद्दीत-आराही 
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धाराबाही ज्ञान को प्रमाण नहीं माना। श्वेताम्बर आचार्य इसको प्रमाण 
मानते थे। दिगम्बर आचार विद्यानन्द ने इस प्रश्न को खड़ा करना उचित 
ही नहीं समका उन्होंने बड़ी उपेज्षा के साथ बताया कि-- 
अहीतमर्हीत॑ वा, स्वार्थ यदि व्यवस्यति। 
तन्‍न लोके न शास्त्रेषु, विंजह्मति प्रमाणताम ॥ 
--श्लोक बार्तिक १-१०-७८। 

स्व और पर का निश्चय करने वाला ज्ञान प्रमाण है, चाहे बह शहीतग्राही 
हो, चाहे अगहीतग्राही । 

आचार्य हेमचन्द्र ने लक्षण-सूत्र का परिष्कार ही नहीं किया किस्तु एक 
ऐसी बात सुकाई, जो उनकी सुक्म्म तक-हृष्टि की परिचायक है--'शान स्व- 
प्रकाशी होता अब्रश्य है, फिर भी यह प्रमाण का लक्षण नहीं बनता १*] 
कारण कि प्रमाण की भांति अप्रमाण--संशय बिपर्थय शान भी स्वसंविदित 
होता है। पूर्ताचायों ने “स्वनिर्णय को लक्षण म॑ रखा है, वह परीक्षा के 
लिए है, इसलिए वहाँ कोई दोष नहों आता”--बरह लिख कर उन्होंने अपने 
पूव॑जों के प्रति अत्यन्त आदर सूचित किया है| 

आचार्य हेमचन्द्र की परिभाषा-सम्यगर्थनिर्णयः प्रमाणम--अ्र्थ का 
सम्यक्‌ निर्णय प्रमाण है। यह जैन-प्रमाश-लक्षण का अन्तिम परिष्कृत 
रूप है । 

आचार्य तुलसी ने 'वधार्थज्ञानं प्रमाणम'--यथार्थ ( सम्यक्‌ ) शान 
प्रमाण है * | इसमें अर्थ पद को भी नहीं रखा | शान के यथार्थ और अयधाथ-- 
ये दो रुप बाद्य पदार्थों के प्रत्ति उसका व्यापार होता है, तब बनते हैं। 
इसलिए अर्थ के निश्ंय का बोध “यथार्थ! पद अपने आप करा देता है **। 
यदि बाह्य अर्थ के प्रति श्ञान का व्यापार नहों होता तो लक्षण में यथार्थ-पद 
के प्रयोग की कोइ आवश्यकता ही नहीं होती | 
प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 

प्रमाण सत्य होता है, इसमें कोई द्वेध नहीं, फिर भी सत्य की कसौदी 
सबकी एक नहीं है। श्ञान की सत्यता था प्रामाण्य के नियामक तत्व मिन्न- 
भिन्न माने जाते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार वह याथार्थ्य है। याथार्ध्य का 
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झर्थ है---'क्ान की तथ्य के साथ संगति' १५। शान अपने प्रति सत्य ही होता 
है। प्रमेय के साथ उसकी संगति निश्चित नहीं होती, इसलिए उसके दो रूप 

हैं... तथ्य के साथ संगति हो, बह सत्य शान और तथ्य के साथ संगति न 
हो, वह झसत्य शान । 

अबाधितत्व, अप्रसिद्ध अ्र्थर्यापन या अ्रपूर्व श्र्थपरापण, अविसंवादित्व 
था संवादीप्रश्धत्ति, प्रवृत्तितामथ्य या क्रियात्मक उपयोगिता--ये संत्य की 
कसौटियां हैं, जो भिन्‍न-मिन्‍न दाशंनिकों द्वारा स्वीकृत और निराकृत होती 
रही हैं । 

अआचाये विद्यानन्द अबाधितत््वबाधक प्रमाण के अभाव या कथनों के 
पारस्परिक सामञ्जस्य को प्रामाण्य का नियामक मानते हैं *९| सम्मति-टीका- 
कार आच्ाय अभयदेव इसका निराकरण करते हैं १९। आचार्य अकलंक 
बौद्ध और मीमांसक अप्रसिद्ध ग्रथ-ख्यापन (अज्ञात अर्थ के ज्ञापन) को प्रामाण्य 
का नियामक मानते हैं १<। वादिदेव सूरि और आचार्य देमचन्द्र इसका निरा- 
करण करते हैं १९। 

संवादीप्रबृत्ति और प्रवृत्तिसामरथ्य--इन दोनों का व्यवहार स्ब-सम्मत है | 
किन्तु ये प्रामाण्य के मुरूय नियामक नहीं बन सकते । संबा[दक शान प्रमेयाव्य मि- 
चारी ज्ञान की भांति व्यापक नहीं है| प्रत्येक निणय में तथ्य के साथ शान की 
संगति अपेक्षित होती है, बेसे संवादक ज्ञान प्रत्येक निर्ंय में अपेक्षित नहीं 
होता | वह क्वचित्‌ ही सत्य को प्रकाश में लाता है। 

प्रवृत्ति सामर्थ्य अर्थ-सिद्धि का वूसरा रूप है। शान तब तक मत्य नहीं 
होता, जब तक बह फलदायक परिणामों द्वारा प्रामाणिक नहीं बन जाता । यह 
भी सा्वंदिक सत्य नहीं है । इसके बिना भी तथ्य के साथ ज्ञान की संगति 
होती है | क्‍्वचित्‌ यह 'सत्य की कसौटी” बनता है, इसलिए यह अमान्य भी 
नहीं है । 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति 

प्रामाण्य और अग्रामाश्य की उत्पत्ति परतः होती है। शानोत्यादक सामग्री 
में मिलने वाले गुण और दोष क्रशः-आमाण्य और अग्रामाए्य के निमित्त बनते 
हैं **। ज़िविशेषण सामग्री से य्रदि थे दोनों छर्पन्म होते सो हल्‍्हेँ स्वतः माना 
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जाता किन्तु ऐसा होता नहीं ये दोनों सविशेषण सामग्री से पैदा होते- हैं; जैसे 
सुणवत्‌--सामग्री से प्रामाण्य और दोषदत्‌--सामंग्री से अ्रप्रामाण्य| अर्थ का 
परिस्छेद प्रमाण और अप्रमाण दोनों में होता है | किन्तु श्रप्रमाण (संशय-विपयंय) 
में अर्थ-परिच्छेद यथा नहीं होता और प्रमाण में वह यथार्थ होता 
है। अयधाय्-परिच्छेद की भांति यथाथ-परिच्छेद भी सद्देदुक होता है। दोष 
मिट जाए, मात्र इससे यथार्थता नहीं आती | वह तब आती है, जब गुण 
उसके कारण बने। जो कारण बनेगा वह पर! कहलाएगा | ये दोनों विशेष 
स्थिति सापेक्ष हैं, इसलिए इनकी उत्पत्ति पर' से होती है। 


प्रामाण्य निश्चय के दो रूप स्वतः और परतः** 





जानने के साथ-साथ “यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय होता है, वह 
स्वतः निश्चय है । 

जानने के साथ-साथ “यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय नहीं होता तब 
दूसरी कारण सामग्री से--संवाठक प्रत्यय से उसका निश्चय किया जाता है, 
यह परतः निश्चय है ( जैन प्रामाश्य और अ्प्रामाण्य को स्वतः भी मानते 
हैं और परतः भी ) | 
स्वतः प्रामाण्य निश्चय 

विषय की परिचित दशा में शान की स्वतः प्रामाणिकता होती है। इसमें 
प्रथम ज्ञान की सचाई जानने के लिए. विशेष कारणों की आवश्यकता नहीं 
होती। जैसे कोई व्यक्ति अपने मित्र के घर कई बार गया हुआ है। उससे 
भलीमांति परिचित है | बह मित्र गह को देखते ही निस्सम्देह उसमें प्रविष्ट 
हो जाता है। “यह मेरे मित्र का घर हैं” ऐसा शान होने के समय ही उस 
ज्ञानगत सचाई का निश्चय नहीं होता तो वह उस घर में प्रविष्ठ नहीं होता । 
परतः प्रामाण्य निश्चय 

विषय की अपरिचित दशा में प्रामाण्य का निश्चय परतः होता है। शान 
की कारण सामग्री से उसकी सचाई का पता नहीं लगता तब बिशेष कारणों 
की सहायता से उसकी ग्रामाणिकता जानी जाती है, यही परतः प्रामाण्य है ॥ 
यहले सुने हुए चिहों के आधार पर अपने मित्र के घर के पराक्त पहुँच जाता है, 
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फिर भी उसे यह सन्देह हो सकता है कि यह घर मेरे मित्र का है या किसी 
इसरे का १ उस समय किसी जानकार व्यक्ति से पूछने पर प्रथम शान की सचाई 
मालूम हो जाती है। यहाँ शान की सचाई का दूसरे की सहायता से पता 
लगा, इसलिए यह परतः प्रामाण्य है। विशेष कारखु-सामग्री के दो प्रकार 
हैं--( १) संबादक प्रमाण अथवा (२) बाधक प्रमाण का श्रभाव | 

ज़िस प्रमाण से पहले प्रमाण की सचाई का निश्चय होता है, उसका 
प्रामाएय-निश्चय परत्तः नहीं होता | पहले प्रमाण के प्रामाए्य का निश्चय 
कराने वाले प्रमाण की प्रामाणिकता परतः मानने पर प्रमाण की श्र्कला का 
अन्त नहीं होता और न अन्तिम निश्चय ही हाथ लगता है। संबादक प्रमाण 
किसी दूसरे प्रमाण का ऋणी बन कर सही जानकारी नहीं देता । कारण कि उसे 
जानकारी देने के समय उसका ज्ञान करना नहीं है। अतः उसके लिए स्वतः 
या परतः का प्रश्न ही नहीं उठता | 

“प्रामाण्य का निश्चय स्वतः, और परतः होता है**,” यह विभाग विषय 
(आध्यवस्तु) की अपेक्षा से है| ज्ञान के स्वरूपअहण की अपेक्षा उसका प्रामाण्य 
निश्चय अपने आप होता है । 
अयथार्थ ज्ञान या समारोप ( विपर्यय, संशय और अनध्यवसाय ) 

. एक रस्सी के बारे में चार व्यक्तियों के शान के चार रूप हैं :-- 

पहला---यह रस्सी है--यथार्थ ज्ञान । 

दूसरा--यह साँप है--विपर्यय ! 

तीसरा--यह रस्सी है या साँप है /---संशय । 

चौथा--रस्सी को देख कर भी अन्यमनस्कता के कारण ग्रहण नहीं करता--- 
अनध्यवसाय | 

पहले व्यक्ति का ज्ञान सही है | यही प्रमाण होता है, जो पहले बताया जा 
चुका है। शेष तोनों व्यक्तियों के ज्ञान में वस्तु का सम्यक निर्णय नहीं होता, 
इसलिए, वे अयथार्थ हैं | 
विपर्यय क। 

विपरयय निश्चयात्मक होता है किन्तु निश्चय पदार्थ के असली स्वरूप के 
विपरीत होहा है । जितनी मिरपेज्ञ एकान्त-इष्ठियां होढी है, बे सब विपयय 
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की कोटि में आती हैं । पदार्थ अपनी गुणात्मक सत्ता की दृष्टि से नित्य है 
और अवस्थासेद की दृष्टि से अनित्य । इसलिए उसका समष्टि रूप बनता 
है--पदार्थ नित्य भी है और अनित्य भी। यह सम्यक्‌ शान है इसके विपरीत 
पदार्थ नित्य ही है अथवा पदार्थ अनित्य ही है--यहं विपर्यय ज्ञान है | 

अनेकान्त दृष्टि से कहा जा सकता है.कि पदाथ कर्थचित्‌ नित्य. ही है, 
कर्थंचत्‌ अनित्य ही है।' यह निरपेक्ष नहीं किन्तु कथंचित्‌ यानी गुणात्मक 
सत्ता की अपेक्षा नित्य ही है और परिणमन की अपेक्षा अनित्य ही है। 

पदार्थ नष्ट नहीं होता, यह प्रमाण-सिद्ध है। उसका रूपान्तर होता है, यह 
प्रद्नज्षसिद्ध है । इस दशा में पदार्थ को एकान्ततः नित्य या अनित्य मानना 


सम्यगू-निर्णय नहीं हो सकता | 
विपरीत शान के सम्बन्ध में विभिन्‍न दर्शनों में विभिन्‍न धारणाए हैं :--- 


सांख्य योग और मीमांसक (प्रभाकर) इसे “विवेकाख्याति*४* या अख्याति 
बेदान्त अनिवचनीय ख्यातिः५, बौद्ध ( योगाचार ) आत्म-ख्यातिः *” 
कुमारिल ( भट्ट ) नैयायिक-वैशेषिक “विपरीतख्याति **, या ( अन्यथा 
ख्याति ) और चार्वाक अछ्याति ( निरावलम्बन ) कहते हैं । 

जेन-हृष्टि के अनुसार यह 'सत-असत्‌ ख्याति” है| रस्सी में प्रतीत होने 
वाला साँप स्वरुपषतः सतू और रस्सी के रूप में असत्‌ है। शान के साधनों की 
बिकल दशा में सत्‌ का असत्‌ के रूप में अहण होता है, यह 'सदसतख्याति' है। 
संशय * < 
..ग्राह्म बस्तु की दूरी, अंधेरा, प्रमाद, व्यामोह आदि-आ्रादि जो विपयंय के 
कारण बनते हैं, थे ही संशय के कारण हैं। हेतु दोनों के समान हैं फिर भी 
उनके स्वरूप में वड़ा अन्तर है। विपर्यय में जहाँ सत्‌ में असत्‌ का निर्णय 
होता है, वहाँ संशय में सत्‌ या असत्‌ किसी का भी निर्णय नहीं होता | संशय 
ज्ञान की एक दोलायमान अवस्था है। वह “यह या वह' के घेरे को तोड़ नहीं 
सकता । उसके सारे विकल्प अनिर्णायक होते हैं । एक सफेद चार पैर और सींग 
बाले प्राणी को दूर से देखते ही मन विकल्प से भर जाता है--क्या यद्द गाय है 
अथवा गबय--+रोक १ 

निर्णायक बिकहंय संशय नहीं होता, यह इमें बाद रखना होगा | पदार्थ के 
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बारे में अभी-अभी हम दो विकल्प कर आये हैं--'पदार्थ नित्य भी है और 

अनित्य भी! । यह संशय नहीं है । संशय या अनिर्णायक विकल्प वह होता 
है, जहाँ पदार्थ के एक धर्म के बारे में दो विकल्प होते हैं। अनेक धर्मात्मक 
बस्तु के अनेक धर्मों पर होने वाले अ्रनेक विकल्प इसलिए, निर्णायक होते हैं कि 
उनकी कल्पना आधार श्त्य नहीं होती। स्याद्वाद्‌ के प्रामाणिक विकल्पों-- 
भंगों को संशयवाद कहने वालों को यह स्मरण रखना चाहिए, | 
अनध्यवसाय: ९ 

अनध्यवसाय आलोचन मात्र होता है। किसी पत्ती को देखा और एक 
झ्रालोचन शुरू हो गया--इस पक्षी का क्या नाम है? चलते-चलते किसी 
पदार्थ का स्पर्श हुआ। यह जान लिया कि स्पर्श हुआ है किन्त किस बस्तु 
का हुआ है, यह नहीं जाना। इस ज्ञान की आलोचना में ही परिसमाप्ति हो 
जाती है, कोई निर्णय नहीं निकलता। इसमें वस्तु-स्वरूप का श्रन्यथा ग्रहण 
नहीं होता, इसलिए यह विपयंय से भिन्‍न है और यह विशेष का स्पर्श नहीं 
करता, इसलिए संशय से भी मिन्‍न है | संशय में व्यक्ति का उल्लेख हीता है। 
यह जाति सामान्य विषयक है। इसमें पक्षी और स्पश की के ध्यक्तिका 
नामोल्लेख नहीं होता। 

अनध्यवसाय वास्तव में अ्रयथार्थ नहीं है, अपूर्ण है। वस्तु जैसी है उसे 
विपरीत नहीं किन्तु उसी रूप में जानने में अक्षम है। इसलिए, इसे अ्रयथार्थ 
ज्ञान की कोटि में रा है। अनध्यवसाय को अ्रयथार्थ उसी दशा में कहा ज़ा 
सकता है, जबकि यह 'आालोचन मात्र' तक ही रह जाता है। श्रगर यह आगे 
बढ़े तो अवग्रह के अन्तर्गत हो जाता है २९ 
अबार्थ ज्ञान के है 

एक ही प्रमाता का ज्ञान कभी प्रमाण बन जाता है और कभी अप्रमाण, 
यह क्‍यों ! जैन-दृष्टि भें इसका समाधान यह है कि यह साममप्री के दोध से 
होता है। 

प्रमाता का ज्ञान निरावरण होने पर ऐसी स्थिति नहीं बनती। उसका 


ज्ञान अप्रमाण नहीं होता। यह स्थिति उसके सावरण॑ ज्ञान की दशा में 
बनती है **॥ 
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ज्ञान की सामग्री द्विबिध होती है--( १) आन्तरिक और (२) बाह्य | 
अआन्तरिक सामग्री है, प्रमाता के शानावरण का विलय। आवरण के ताश्सम्य 
के अनुपात में जानने की न्यूनाधिक शक्ति होती है| शान के दो क्रम हैँ--आात्म- 
प्रत्यक्ष और आत्म-परोक्ष। आत्म प्रत्यक्ष जितनी यीग्वता विकसित होने पर जानने 
के लिए बाह्य सामग्री की अपेत्षा नहीं होती। आत्म-परोक्ष शान की दशा में 
बाह्य सामग्री का महत्वपूर्ण स्थान होता है | इन्द्रिय और मन के द्वारा होने 
वाला ज्ञान बाह्य सामग्री-सापेक्ष होता है। पौदूगलिक इन्द्रियां, पौदूगलिक 
मन, आलोक, उचित सामीप्य या दुरत्ब, दिम्, देश, काल आदि-श्रादि बाह्य 
सामग्री के अंग हैं | 

अयधारथ ज्ञान के निमित्त प्रमाता और बाल्य सामग्री दोनों हैं। आबरण 
बिलय मन्द होता है और बाल्य सामग्री दोषपूर्ण होती है, तब अयथार्थ ज्ञान 
होता है। आवरण विलय की मन्दता में बाह्य सामग्री की स्थिति महत्त्वपूर्ण 
होती है। उससे शान की स्थिति में परिबतन आता है। तात्पय यह है कि 
अयथार्थ शान का निमित्त शान-मोह है और शान-मोह का नि्मित्त दोषपूर्ण 
सामग्री है। परोक्षशान-दशा में चेतना का विकास होने पर मी अ्रद्ृष्ट सामग्री 
के ग्रभाव में यथार्थ बोध नहीं होता । अर्थ-बोध ज्ञान की योग्यता से नहीं 
होता, किन्तु उसके व्यापार से होता है। सिद्धान्त की भाषा में लब्धि प्रमाण 
नहीं होता । प्रमाण होता है उपयोग | लब्धि ( ज्ञानावरण बिलय जन्य आत्म- 
योग्यता ) शुद्ध ही होती है। उसका उपयोग शुद्ध या अशुद्ध ( यथार्थ या 
अ्रयथार्थ ) दोनों प्रकार का होता है। दोषपूर्ण श्ञान-सामग्री ज्ञानावरण के 
उदय का निमित्त बनती है। शानावरण के उदय से प्रमाता मूह बन जाता है। 
यही कारण है कि वह श्ञानकाल में प्रकृत्त होने पर भी ज्षवय की यथाथंता को 
नहीं जान पाता । 

संशय और विपयंय के काल में प्रमाता जो जानता है, बह शानावरण का 
परिणाम नहों किन्तु बह यथार्थ नहीं जान पाता, वह अज्ञान ज्ञानावरण का 
फ्रिणाम है। समारोपशञान में अज्ञान ( वथार्थ-शान के अभाव ) की मुख्यता 
होती है, इसलिए मुख्य बृत्ति से उसे ज्ञानावरण के उदय का परिणाम कहा 
जाता है। वस्तुवृत्वया जितना ज्ञान का व्यापार है; वह ज्ञानाभरश के विलय 


जैम दरन के नौतिकतरेव......> के 


का परिणाम है और उसमें जितना यथार्थ शान का अभाव है, बह शानावरण 
के उदथ का परिणाम है **। 
अयथार्थ ज्ञान के दो पहल 


अयथार्थ ज्ञान के दो पक्ष होते हैं--(१) आध्यात्मिक और 
(२ ) व्यावहारिक | अ्राध्यात्मिक विपयय को मिथ्यात्व और आध्यात्मिक 
संशय को मिश्र-मोह कहा जाता है। इनका उद्भव आत्मा की मोह-दशा से 
होता है १?| इनसे श्रद्धा बिक्ृत होती है ?*। 

व्यावहारिक संशय और विपयेय का नाम है 'समारोप' "| यह 
शानावरण के उदय से होता है १*| इससे ज्ञान यथार्थ नहीं होता | 

पहला पक्ष दृष्टि-मोह है और दूसरा पक्ष जशञान-मोह | इनका भेद समभाते 
हुए. आचार्य मिक्तु ने लिखा है--“तत्त्व श्रद्धा में विपयंय होने पर मिथ्यात्व 
होता है *०| अन्यत्न विपयेय होता है, तब ज्ञान अ्मत्य होता है किन्तु बह 
मिथ्यात्व नहीं बनता ।” 

दृष्टि मोह मिथ्या दृष्टि के ही होता है। ज्ञान-मोह सम्यग्‌ दृष्टि और 
मिथ्या दृष्टि दोनों के होता है | दृष्टि-मोह मिथ्यात्व है, किन्तु अजश्ान नहीं। 
मिथ्यात्त मोह जनित होता है? और अज्ञान ( मिथ्या दृष्टि का ज्ञान ) 
ज्ञानावरण विलय ( क्षयोपशम ) जनित*१ । श्रद्धा का विपरयय मिथ्यात्व से 
होता है, अ्रशान से नहीं । जैसा कि जयाचार्य ने लिखा है-- 

“मोहनी उन्‍्मादना बे भेद एक मिथ्यात्वी, 

तसु उदय थी श्रद्धेज ऊधी, दस बोला मैं एक ही * *|”-भग० जोड़ १४२। 

--मिश्यात्व मोहनीय उन्‍्माद का एक प्रकार है। उसके उदय से श्रद्धा 


विपरीत बनती है । 
मिथ्यात्व ओर अशान का अन्तर बताते हुए उन्होंने लिखा है--“अज्ञानी 


कई विषयों में विपरीत श्रद्धा रखते हैं, वह मिथ्यात्व-आखब है | बह मोह-कमे 
के उदय से पैदा होता है, इसलिए वह अशान नहीं। अशानी जितना सम्यग्‌ 
जानता है, बह शानावरण के विलय से उत्पन्न होता है | वह अधिकारी की 


अपेक्षा से अशान कहलाता है, इसलिए. अज्ञान और विपरीत श्रद्धा दोनों 
भिम्म ड् ड्१ [! 
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जैसे मिथ्यात्र सम्यक्‌ भरद्धा का विपयंय है, वैसे अश्ान ज्ञान का विपयंय 
नहीं है। ज्ञान और अज्ञान में स्वरूप-भेद नहीं किन्तु अधिकारी भेद है। 
सम्यगू दृष्टि का ज्ञान ज्ञान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का ज्ञान 
अज्ञान*१ | 

अश्ञान में नजू समास कुत्साथंक है । ज्ञान कुत्सित नहीं, किन्तु शान का 
पात्र जो मिथ्यात्वी है, उसके संसग से वह कुत्सित कहलाता है*? | 
ह सम्बग्‌ दृष्टि का समारोप ज्ञान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का समा- 
रोप या असमारोप अज्ञान | इसका यह अर्थ नहीं होता कि सम्यगू दृष्टि का 
समारोप भी प्रमाण होता है और मिथ्या दृष्टि का असमारोप भी भ्रप्रमाण * | 
समारोप दोनों का अप्रमाण होगा । असमारोप दोनों का प्रमाण। मिथ्यात्व 
और सम्यक्त्व के निमित्त क्रशः दृष्टि मोह का उदय और विलय है। समा- 
रोप का निमित्त है शानावरण या ज्ञान-मोह*४ | समारोप का निमित्त दृष्टि- 
मोह माना जाता है, वह उचित प्रतीत नहीं होता। वे लिखते हैं--“'जहाँ 
बरिधय, साधन आदि का दोष हो, वहाँ भी वह दोष आत्मा की मोहाबस्था ही 
के कारण अपना कार्य करता है” ६ | इसलिए जैन दृष्टि यही मानती है कि 
अन्य दोष आत्म-दोप के सहायक होकर ही मिथ्या प्रत्यय के जनक हैं पर 
मुख्यतया जनक आत्म-दोप मोह ही है * |” 

समारोप का निम्मित्त ज्ञान-मोह हो सकता है, किन्तु दृष्टि-मोह नहीं | 
उसका सम्बन्ध सिर्फ तात्त्विक बिप्रतिपत्ति से है | 

तीन अज्ञान--मति, श्रुत और विभंग, तीन ज्ञान--मति, श्रुत और अवधि 
ये विपयंय नहीं हैं। इन दोनों जिको की ज्ञायपशमिकता ( ज्ञानावरण-विलय- 
जन्य योग्यता ) में द्विरूपता नहीं है*< | अन्तर केबल इतना आता है कि 
मिथ्या दृष्टि का ज्ञान मिथ्यात्व-सइचरित होता है, इसलिए उसे अज्ञान संज्ञा 
दी जाती है। सम्यग दृष्टि का ज्ञान मिथ्यातल-सहचरित नहीं होता, इसलिए, 
उसकी संज्ञा ज्ञान रहती है। ज्ञान जो अन्ञान कहलाता है, वह मिथ्यात्व के 
साहचर्य का परिणाम है। किन्तु मिश्यात्वी का ज्ञानमात्र विपरीत होता है 
अथवा उसका अज्ञान और मिथ्यात्व एक है, ऐसी बात नहीं है | 

तत््वार्थसूत्र (१---३२, ३३) और उसके माष्य तथा विशेषावश्यक भाष्य में 
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अशान का हैतु संत-असत्‌ का अविशेष बतलाया है ** | इससे मी यह फलित 
नहीं होता कि मिथ्या-दृष्टि का ज्ञान मात्र विपरीत है या उसका ज्ञान विपरीत 
ही होता है, इसलिए उसकी संज्ञा अज्ञान है | सत्‌-असत्‌ के अविशेष का सम्बंन्ध 
उसकी यद्च्छोपलब्ध तात्तिक प्रतिपत्ति से है। मिथ्या-दृष्टि की तत्त्न-भ्रद्धा या 
तत्त्वः उपलब्धि याहच्छिक या अनालोचित होती है, वहाँ उसके मिथ्यात्त था 
उन्माद होता है किन्तु उसके इन्द्रिय और मानस का विषय-बोध मिथ्यात्व या 
उन्‍्माद नहीं होता । वह मिथ्यात्व से अप्रभावित होता है--केकल ज्ञानाबरण 
के बिलय से होता है | इसके अतिरिक्त मिथ्या दृष्टि में सतू-असत्‌ का विवेक 
होता ही नहीं, यह एकान्त भी कर्म-सिद्धान्त के प्रतिकूल है। दृष्टि मोह के 
उदय से उसकी तात्त्विक प्रतिपत्ति में उन्माद आता है, उससे उसकी दृष्टि या 
श्रद्धा मिथ्या बनती है, किन्तु उसमें दृष्टि.मोह का च्ञोयोपशम भी होता है। 
ऐसा कोई भी प्राणी नहों होता, जिसमें दृष्टि-मोह का न्यूनाधिक बिलय 
( ज्षयोपशम ) न मिले/१ | 

जैन आगमों में मिथ्या-इप्टि या मिथ्या दर्शन शब्द व्यक्ति और गुण 
दोनों के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है | जिसकी दृष्टि मिथ्या होती है, वह व्यक्ति 
मिथ्या दृष्टि होता है। गुणबाची मिथ्या दृष्टि शब्द का प्रयोग दृष्टि-मोह के 
उदयजनित मिश्यात्व के अर्थ में भी होता है और मिथ्यात्व-महचरित 
हष्टि-मोह के विलय के अर्थ में भी" * | तात्यय कि मिथ्या-हृष्टि व्यक्ति में 
यावनमात्र उपलब्ध सम्यग-दृष्टि के अर्थ में भी" * | 

मिथ्या दृष्टि में दृष्टि-मोह जनित मिथ्यात्र होता है, वैसे ही दृष्टि-मोह 
विलय जनित सम्यग दर्शन भी होता है। इसीलिए, उसमें “मिथ्या-दृष्टि-गुण- 
स्थान नामक पहला गुणु-स्थान होता है। गुण-स्थान आध्यात्मिक शुद्धि की 
भूमिकाएं हैं" १ | कर्म अन्थ की वृत्ति में दृष्टि-मोह के प्रबल उदय काल में भी 
अविपरीत दृष्टि स्वीकार की है और आंशिक सम्यग-दर्शन भी माना है ७*। 
जयाचाय का भी यही मत है--““मिथ्यात्वी जो शुद्ध जानता है, वह शानावरण 
का विलय-भाव है | उसका सब ज्ञान विकृत या विपरीत नहीं होता, किन्तु 
दृ्टि-मोह-संबलित शान ही वैसा होता है५५ ।” 

मिथ्या-दृष्टि में मिथ्या दर्शन और सम्यस्‌ दर्शन दोनों होते हैं, फिर भी 
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वह सिथ्या दृष्टि सम्यब्मिध्या-ह॒ष्टि नहीं बनता | वह भूमिका इससे झँँची है| 
मिश्र-दृष्टि व्यक्ति को केवल एक तत्त्व या तत्तवांश में सन्‍्देह होता है ४ | 
मिथ्या दृष्टि का सभी तत्वों में विपयंय हो सकता है | 

मिश्र दृष्टि तस्व॒ के प्रति संशयितदशा है और मिथ्या दृष्टि विपरीत ह 
संज्ञान | संशयितदशा में अतत््व का अभिनिश्रेश नहीं होता और विपरीत संशान 
में बंह होता है, इमलिए इसका--पहली भूमिका का अधिकारी अंशतः सम्यशा 
दर्शनी होते हुए भी तीसरी भूमिका के अधिकारी की भांति सम्यगू-मिथ्या-हृष्टि 
नहीं कहलाता | मिथ्या दृष्टि के साथ सम्यग्‌ दर्शन का उल्लेख नहीं होता, 
यह उसके हृष्टि-विपयंय की प्रधानता का परिणाम है किन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं कि उसमें सम्यग्‌ दर्शन का अंश नहीं होता । सम्यग-दर्शन का अंश होमे 
पर भी वह सम्यगू दृष्टि इसलिए नहीं कहलाता कि उसके दृष्टि-मोह का 
अपेक्षित बिलय नहीं होता | 

वस्तुशृत्या तत्त्वों की संप्रतिपत्ति और विप्रतिपत्ति सम्यक्त्व और मिथ्यात्व 
का स्वरूप नहीं है। सम्यकत्व दृष्टि मोह-रहित आत्म-परिणाम है और 
मिथ्यात्व दृष्दि-मोह-संवलित आत्म परिणाम"» | तत्त्वों का सम्यगू ओर 
असम्यग्‌ श्रद्धान उनके फल हैं ५< | 

प्रभाता दृष्टि-मोह से बद्ध नहीं होता, तब उसका तत्त्व श्रद्धान व्थार्थ 
होता है और उससे बद्धदशा में वह यथाथ नहीं होता | श्रात्मा के सम्यकत्व 
और मिथ्यात्व के परिणाम तास्विक सम्प्रतिपत्ति और विगप्रतिपत्ति के द्वारा 
स्थृलबृत्या अनुमेय हैं। 

आचार्य विद्यानन्द के अनुसार अजान त्रिक में दृष्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व 
होता है किन्तु इसका अथ यह नहीं कि तीन बोध ( मति, श्रुत और विभंस ) 
मिथ्यात्र स्वरूप ही होते हैं “५ । ज्ञानावरण-विलयजन्य ज्ञान जब मिथ्यात्व- 
मोह के उदय से अभिभूत होता है तात्पर्य कि जिस भरद्घधान में जानाबरण का 
ज्षयोपशम ओर मिध्यात्व-मोह का उदय दोनों संबलित होते हैं, तब मिथ्या 
दृष्टि के बोध में मिथ्यात्व होता है। इस मिथ्यात्व के कारण मिथ्या दृष्टि का 
बोध बजा फैटलाबा है, यह बात यहाँ | दष्टि-मोह के उदय से प्रभावित बोध 
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मिथ्या भ्रद्धान था मिथ्यात्व कहलाता है और मिथ्या दृष्टि के सम्फक भद्धान 
का श्रंश तथा ब्यायहारिक--सम्यगुज्ञान अशान कहलाता है | 

भगवती में 'मिथ्याट्॒प्टि के दर्शन-विपर्यय होता है! यह क्तलाया है किन्तु 
सब मिथ्यादृष्टि व्यक्तियों के बह होता है--यह नियम नहीं **। कैसे ही 
अशानश्रिक में दृष्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व होता है किन्तु अशानमाज्र 
मिध्यात्व होता है, यह नियम नहीं | 

उक्त विवेचन के फलित ये हैं-- 

( १) तात्तविक-विपयंय दृष्टिमोह और व्यावहारिक-विषरयंय श्ञानावरण के 
उदय का परिणाम है। 

(२ ) अज्ञानमात्र ज्ञान का विपयेय नहीं, तात्तविक विप्रतिपत्ति अथवा 
दृष्टि-मोहोदय-संबलित अशान ही शान का बिपर्यय है। 

(३ ) मिथ्या दृष्टि का अज्ञान मातन्न दृष्टिमोह-संबलित नहीं होता। 
प्रमाण-संख्या 

प्रमाण की संख्या सब दशनों में एक-सी नहीं है। नास्तिक केवल एक 
प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं; वेशेषिक दो--प्रत्यक्ष और अनुमान; सांख्य तीन-- 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम; नेयायिक चार--प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम और 
उपमान; मीमांसा ( प्रभाकर ) पांच--अ्रत्यन्ष, अनुमान, आगम, उपमान और 
अर्थार्पत्ति; मीमांसा ( भट्ट, वेदान्त ) छह--पत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान, 
अरथापत्ति और अभाव | पौराणिक इनके अतिरिक्त सम्भब, ऐतिह्य, प्रातिम 
प्रमाण और मानते हैं। जैन दो प्रमाण मानते हैं--अत्यक्ष और परोक्ष । 
प्रमाण भेद का निमित्त 

आत्मा का स्वरूप केवल ज्ञान है, केबल शान--पूर्णशशान अथबा एक ज्ञान | 
बादलों में ढके हुए, सूर्य के प्रकाश में जैसे तारतम्य होता है, वैसे ही कर्म- 
मलावरण से ढकी हुई आत्मा में ज्ञान का तारतम्य होता है। कमंमल के 
आवरण और अनावरण के आधार पर ज्ञान के अनेक रूप बनते हैं। प्रश्न यह 
है कि किस ज्ञान को प्रमाण मानें! इसके उत्तर में जैन-हष्टि यह है कि 
जितने प्रकार के शान ( इन्द्रियज्ञान, मानसशान, अठीन्द्रियशान ) हैं, वे सब 
अमाश्य बत सकते हैं | झर्त केक्ल यही है कि ते यथा से अवर्छिन्स होडे 
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चाहिए--शञानसामान्य में खींची हुई यथारथता की भेद-रेखा का अतिक्रमण नहीं 
होना चाहिए फल्ततः जितने यथार्थ ज्ञान उतने ही प्रमाण | यह एक लम्बा- 
चौड़ा निर्णय हुआ | बात सही है, फिर भी सबके लिए कठिन है, इसलिए 
इसे समेट कर दो भागों में बांट दिया। बांटने में एक कठिनाई थी। शान 
का स्परूप एक है फिर उसे कैसे बांटा जाय १ इसका समाधान यह मिला कि 
विकास-मात्रा ( अनावृत्त दशा ) के आधार पर उसे बांदा जाय | ज्ञान के पांच 


स्थूल भेद हुए :-- | 
( १ ) मतिशान--इन्द्रिय शञान, मानस शान | ऐन्द्रियिक 
(२ ) भ्रुतशञान--शब्दशान | 


(३ ) अवधिशान--मूरत्तपदार्थ का ज्ञान 
(४ ) मनः पर्यवज्ञान--मानसिक भावना का ज्ञान झतीन्द्रिय 
( ४ ) केवलशान-समस्त द्रव्य पर्याय का ज्ञान, पूर्णज्ञान 

अब प्रश्न रहा, प्रमाण का विभाग केसे किया जाय ? ज्ञान केवल आत्मा 
का विकास है | प्रमाण पदार्थ के प्रति ज्ञान का सही व्यापार है| ज्ञान 
'आत्म-निष्ठ है। प्रमाण का सम्बन्ध अन्तर्जगत्‌ और बहिजंगत्‌ दोनों से है। 
बहिजंगत्‌ की यथार्थ घटनाओं को अन्‍्तर्जगत्‌ तक पहुँचाए, यही प्रमाण का 
जीवन है। बहिजंगत्‌ के प्रति ज्ञान का व्यापार एक-सा नहीं होता | ज्ञान का 
विकास प्रबल होता है, तब वह बाह्य साधन की सहायता लिए बिना ही 
विपय को जान लेता है। बिकास कम होता है, तब बाह्य साधन का सहारा 


लेना पड़ता है। बस यही प्रमाण-भेद का आधार बनता है। 
( १ ) पदार्थ को जो सहाय-निरपेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह प्रव्यक्ष-प्रमाण 


है और ( २ ) जो सहाय-सापेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह परोक्ष-प्रमाण है। 
स्वनिणय में प्रत्यक्ष ही होता है। उसके प्रत्यक्ष और परोक्ष--ये दो भेद पदार्थ- 
निर्णय के दो रूप साज्ञात्‌ और अ-साक्षात्‌ की अपेक्षा से होते हैं। 

भ्रत्यकज्ष और परोक्ष! प्रमाण की कल्पना जैन न्याय की विशेष सूक है | 
इन दो दिशाओं में सब प्रमाण समा जाते हैं। उपयोगिता की हर्ट से प्रत्येक 
वस्तु के भेद किये जाते हैं किन्तु भेद उतने ही होने चाहिए- जितने अपना 
स्वरूप असंकी्णय रख सके | फिर भी जिनमें यथायंतवा, है, उन्हें इअमाणमैद 
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मानने में समन्‍्वयवादी जैनों को कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए। प्रत्यक्ष और 
परोक्ष का उदर इतना विशाल है कि उसमें प्रमाणमेद समाने में किचित्‌ भी 


कठिनाई नहीं होती । 


प्रमाण के मुख्य भेद दो हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष। प्रत्यक्ष के दो भेद 
होते हैं--व्यवहार-प्रत्यज्ष और परमाथ-प्रत्यक्ष। व्यवहार-्प्रत्कक्ष के चार 
विभाग है--अ्रवप्रह, ईहा, अवाय और धारणा। परमार्थ-प्रत्यक्ष के तीन 
विभाग हैं--केवल, अबधि और मनः पयंव। परोक्ष के पाँच भेद हैं--स्मृति, 


प्रत्यभिशा, तक, अनुमान और आरगम। 
शन 


ह बला बस कक | 


आकद्तदशा अनाइतदशा 


| 
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प्रत्यक्ष प्रमाण 


प्रत्यक्ष 

प्रत्यक्ष-परिवार 

प्रत्यक्ष का लक्षण 

समन्वय का फलित रूप 
केवल ज्ञान 

व्यवहार प्रत्यक्ष 

अवग्रह 

ईहा 

अवाय 

धारणा 

व्यवहार प्रत्यक्ष का क्रम-विभाग 
ईहा और तर्क का भेद 
प्राष्यकारी और अप्राप्यकारी 
अठग्रह आदि का काल मान 


अत्यक्ष 

लहि हृष्टे अनुपपन्नं नाम--प्रत्यक्षसिद्ध के लिए युक्ति की कोई 
आवश्यकता नहीं होती। स्वरूप की अपेक्षा शान में कोई अन्तर नहीं है। 
यथायता के ज्षेत्र में प्रत्यक्ष और परोक्ष का स्थान न्यूनाधिक नहीं है। अपने- 
अपने विषय में दोनों तुल्यबल हैं। तामर्थ्य की दृष्टि से दोनों में बड़ा 
अन्तर है। प्रत्यक्ष शमिकाल में स्वतन्त्र होता है और परोक्ष साधन-परतन्त्र । 
फलतः प्रत्यक्ष का पदार्थ के साथ अध्यवहित ( साक्षात्‌ ) सम्बन्ध होता है और 
परोक्ष का व्यबहित ( दूसरे के माध्यम से )। 
प्रत्यक्ष-परिवार 

प्रत्यक्ष की दो प्रधान शाखाएं हें--( १ ) आ्रालअत्यक्ष (२) इन्द्रिय- 
अनिन्द्रिय-प्रद्मत्ञ | पहली परमार्थाअ्रयी है, इसलिए यह वास्तविक प्रत्यक्ष है 
और दूसरी व्यवहाराश्रयी है, इसलिए यह औपचारिक प्रत्यक्ष है | 

आत्म-प्रयक्ष के दो मेद होते हैं--( १) केवल शञान--पूर्णे या सकल-प्रत्यक्ष, 
( २ ) नो-केवलशान--अ्रपूर्ण या विकलअत्यक्ष | 

नो-केवल ज्ञान के दो भेद हैं--अबधि और मनः पयंव | 

इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैं-- 

( १) अबग्रह 

(२) ईहा 

(३ ) अवबाय 

(४ ) धारणा 
प्रत्यक्ष का लक्षण 

आत्म -प्रत्यक्ष--श्रात्मा--यदार्थ | 

इन्द्रिय प्रत्यक्-आत्मा--इन्द्रिय--पदार्थ 

(१) आत्म-प्रत्यक्ष--- 

इन्द्रिय मन और प्रमाणान्तर का सहारा लिए बिना आत्मा को पदार्थ 
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का साक्ञात्‌ शान होता है। उसे आत्म-प्रत्यक्ष, पारमाथिक-प्रत्यज्ञ या नो 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष कहते हैं | 

(२) इन्द्रिय प्रत्यक्ष 

इन्द्रिय और मन की सहायता से जो ज्ञान होता है वह इन्द्रिय के लिए 
प्रत्यक्ष और आत्मा के लिए परोक्ष होता है, इसलिए उसे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष या 
संब्यवहार प्रत्यक्ष कहते हैं| इन्द्रियां धूम आदि लिड्ड का सहारा लिए बिना 
अग्नि आदि का साज्ञात्‌ करती हैं, इसलिए यह इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होता है | 

आखाय सिद्धसेन ने “अपरोक्षतया अर्थ-परिच्छेदक श्ञान! को प्रत्यक्ष 
कहा है *| इसमें 'अपरोज्ञ! शब्द विशेष महत्व का है। नेयायिक 'इन्द्रिय 
और श्र्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न शान! को प्रत्यक्ष मानते हैं। आचार्य सिद्धसेन 
ने अपरोक्ष' शब्द के द्वारा उससे असहमति प्रकट की है| इन्द्रिय के माध्यम 
से होने बाला ज्ञान श्रात्मा ( प्रमाता ) के साक्ञात्‌ नहीं होता, इसलिए बह 
प्रत्यक्ष नहीं है। ज्ञान की प्रत्यज्ञता के लिए अर्थ और उसके बीच अव्यवधान 
होना जरूरी है। 

आचार्य सिद्धोसेन की इस निश्चयमूलक दृष्टि का आधार भगवती" और 
स्थानाज की प्रमाण-ब्यवस्था है *| आचार्य अकलंक की व्याख्या के अनुसार-- 
“विशद ज्ञान प्रत्यक्ष है “| अपरोक्ष के स्थान पर “विशद' को लक्षण में स्थान 
देने का एक कारण है। आचाय अकलंक की प्रमाण-व्यवस्था में व्यवहार- 
दृष्टि का भी आश्रयण है, जिसका आधार नन्‍्दी की प्रमाणु-व्यबस्था है४। 
इसके अनुसार प्रत्यक्ष के दो भेर होते हैँ--मुख्य और संव्यवहार | मुख्य-प्रत्यक्ष 
बड़ी है, जो अपरोक्षतया अर्थ ग्रहण करे। संव्यवहार प्रत्यक्ष में अर्थ का ग्रहण 
इन्द्रिय के माध्यम से होता है, उसमें अपरोक्षतया-अ्रर्थ-पहण' लक्षण नहीं 
बनवा । इसलिए दोनों की संगति करने के लिए “विशद' शब्द की योजना 
करनी पड़ी | 

“विशद! का अर्थ है--प्रमाणान्तर की अनपेक्षा ( अनुमान आ्रादि की 
अपेक्षा न होना ) और “यह है! ऐसा प्रतिभास होना" | संव्यवहार-प्रत्यक्ष 
अनुमान आदि की अपेक्षा अधिक प्रकाशक होता दै--यद्द हैं! ऐसा प्रतिभास 
होता है, इसलिए इसकी “विशुद्धता' निर्बाध है । 
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यद्यपि “अपरोक्त' का वेदान्त के और विशद का बौद्ध के प्रत्यक्ष-शंक्षण से 
अधिक सामीप्य है, फिर भी उसके विधय-ग्राहक स्वरूप में मौलिक मेद हैं। 
वेदान्त के मतानुसार पदाथ का प्रत्यक्ष अन्तःकरण ( आन्तरिक इन्द्रिय ) की 
वृत्ति के माध्यम से होता है* | अन्तःकरण दृश्यमान पदार्थ का आकार धारण 
करता है। आत्मा अपने शुद्ध-साक्षी चेतन्य से उसे प्रकाशित करता है, तब 
प्रत्यक्ष ज्ञान हीता है | 
जैन-टष्टि के अनुसार प्रत्यक्ष में शान और शेय के बीच दूसरी कोई शक्ति 
नहीं होती। शुद्ध चैतन्य के द्वारा अन्तःकरण को प्रकाशित मानें और 
अन्तःकरण की पदार्थाकार परिशुति मानें, यह प्रक्रियागौरद है। आखिर 
शुद्ध चैतन्य के द्वारा एक को प्रकाशित मानना ही है, तब पदार्थ को ही क्‍यों 
ममानें। 
बौद्ध प्रत्यक्ष को निर्विकल्प मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार निर्विकल्प- 
बोध ( दर्शन ) निर्णायक नहीं होता, इसलिए वह प्रत्यक्ष तो कया प्रमाण ही 
नहीं बनता | 
समन्वय का फलित रूप 
अपरोक्ष और विशद का समन्वय करने पर सहाय-निरपेक्ष अ्र्थ फलित 
होता है। अपरोत्ञ'ीं यह परिभाषा परोक्ष-लक्षणाध्रित है। “विशद' यह 
आकांत्षा-सापेन्ष है। वैशय का क्‍या अर्थ है, इसकी अपेक्षा रहती है | 
सहाय-निरपेक्ष प्रत्यक्ष! इसमें यह आकांक्षा अपने आप पूरी हो जाती है। 
जो सहाय*-निरपेक्ष-आत्म-व्यापारमात्रापैज्ञ होगा, वह विशद भी होगा 
और अपरोक् भी "| व्यवहार प्रत्यक्ष में प्रमाणान्‍्तर की और वास्तविक- 
प्रत्यक्ष में प्रमाणान्‍्तर और पौद्ग लिक इन्द्रिय--इन दोनों की सहायता अपेक्तित 
नहीं होती । 
कैवलञ्ञान 
अनावृत्त अवस्था में आत्मा के एक था अखण्ड शान होता है, वह केवल- 
शान है । जेन-दृष्टि में आत्मा शान का अधिकरण नहीं, किन्तु श्ञान-स्वरूप है | 
इसीलिए कहा जाता है---चेतन आत्मा का जो निरावरण-स्वरूप है, बही केवल- 
शान है । बास्तव में 'केकल' व्यतिरिक्त कोई शान नहीं है। बाकी के सब ज्ञान 
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इसी की आबर ण-दशा के तारतम्य से बनते हैं। जयाचार्य ने ज्ञान के भेद-अमभेद 
की मीमांसा करते हुए समकाया है--'माना कि एक चांदी की चौकी घृल से 
ढकी हुई है| उसके किनारों पर से धूल हठने लगी । एक कोना दीखा, हमने 
एक चीज मान ली | दूसरा दीखा तब दो, इसी प्रकार तीसरे और चोथे कोने 
के दीखने पर चार चीजें मान लौं। बीच में से धूल नहीं हृटी, इसलिए उन 
चारों की एकता का हमें पता नहीं लगा। ज्यों ही बीच की धूल हटी, चौकी 
सामने आई। हमने देखा कि वे चारों चीजें उसी एक में समा गई हैं | ठीक 
वैसे ही केबलशान दका रहता है तब तक उसके अल्प-विकसित छोरों को भिन्न- 
भिन्न ज्ञान माना जाता है। आवरण-विलय ( घाति कम चतुष्टय का ज्षेय ) 
होने पर जब केवलज्ञान प्रकट होता है* *, तब ज्ञान के छोटे-छोटे सब भेद उसमें 
बिलीन हो जाते हैं | फिर आत्मा में सब द्वव्य और द्वव्यगत सब परिवतनों को 
साज्ञात्‌ करने वाला एक ही शान रहता है, बह है केवलजशञान | तिकालवतती 
प्रमंय मात्र इसके विषय बनते हैं, इसलिए, यह पूर्ण प्रत्यक्ष कहलाता है । इसकी 
आबृत दशा में अवधि और मनः पर्यव अपूर्ण ( विकल ) प्रत्यक्ष कहलाते हैं| 


व्यवहार-अतक्ष 
( अ्रवग्रह, ईहा, अवाय, धारणा ) 


इन्द्रिय और मन का ज्ञान अहप-विकसित होता है, इसलिए पदार्थ के ज्ञान 
में उनका एक निश्चित क्रम रहता है | हमें उनके द्वारा पहले-पहल बस्तु-मात्र-- 
सामान्‍य रूप या एकता का बोध होता है। उसके बाद क्रमशः वस्तु की विशेष 
अवस्थाए' या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का बोध सुलभ और अल्प 
समय-लभ्य होता है उस दशा में अनेकता का बोध यत्रसाध्य और दीर्घकाललश्य 
होता है | उदाहरणस्वरूप--गांव है, बन है, सभा है, पुस्तकालय है, घड़ा है, 
कपड़ा है, यह बोध हजार घर हैं, सौ दृक्ष हैं, चार सौ आदमी हैं, ढस हजार 
पुस्तकें हैं, अमुक-परिमाण मृत्‌ कण हैं, अमुक परिमाण तन्तु हं--से पहले और 
सहज-सरल होता है । “आम एक बृक्ष है--इससे पहले इक्षत्त का बोध होना 
आउश्यक है । आम पहले दत्त है और बाद में आम । 


'पिशेष का खोध साम्रान्यप्रूबंक होता है| सामान्य व्यापक होसा है और 
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विशेष व्याप्य | धर्मी अनेक धर्मों का, अवयवी अनेक अववयों का, समष्ठटि 
अनेक व्यक्तियों का प्रिण्ड होता है। ह 

एकता का रूप स्थूल और स्पष्ट होता है, इसलिए हमारा स्थल शान पहले 
उसी को पकड़ता है | अनेकता का रूप सूहम और श्रस्पष्ट होता है, इसलिए 
उसे जानने के लिए. बिशेष मनोयोग लगाना पड़ता है। फिर क्रमशः पदार्थ 
के विविध पहलुओं का निश्चय होता है। निश्चय की तीन सीमाएं हैं :-- 

( १ ) दृश्य वस्तु का सत्तात्मक निश्चय--अर्थमात्र-ग्रहण । 

(२) आलोचनात्मक निश्चय--स्वरूप-विमर्श | 

(३ ) अपायात्मक निश्चय- स्वरूप-निर्शंय । 

इनकी प्रष्ठ-भूमि में दो बातें श्रपेक्षित हैं :--- 

(१ ) इन्द्रियों और पदार्थ का उचित स्थान में योग र संन्रिकष या 
सामीष्य )। 

(२ ) दर्शन--निर्विकल्प-बोध, सामान्य मात्र (सत्तामान्र ) का ग्रहण | 

पूरा क्रम यों बनता है :-- 

( १ ) इन्द्रिय और अर्थ का उच्चित योग--शब्द और श्रोत्र का सन्निकर्ष 
( उसके बाद ) 

(२ ) निर्विकल्प बोध द्वारा सत्ता मात्र का शान | जेसे--है' “--। (उसके 
बाद ) 

( ३ ) ग्राह्म वस्तु का सत्तात्मक निश्चय । जैसे--“यह वस्तु है! | ( उसके 
बाद ) 

(४ ) आलोचनात्मक निश्चय | जैसे--यह 'शब्द होना चाहिए! | 
( उसके बाद ) 

(५ ) अपायात्मक निश्चय | जेंसे--'यह शब्द ही है! । यहाँ निश्चय की 
पूर्णता होती है । ( उसके बाद ) 

(६ ) निश्चय की धारणा। जैसे--तद्रुप शब्द ही होता है| यहाँ 
व्यवहार प्रत्यक्ष समाप्त हो जाता है। 
३०५ 

कअब्रगद का अर्थ है पहला शान | इल्द्रिय और बस्तु का वभ्यन्ध होते ही 
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सत्ता है! का बोध जाग उठता हे । प्रमाता इसे जान नहीं पाता | इसमें विशेष 
धर्म का बोध नहीं होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता । फिर भी यह 
उत्तर भावी-अवग्रह प्रमाण का परिणामी कारण है। इसके बाद स्पर्शन, रसन, 
प्राण और श्रोत्र का व्यम्जन-अवग्रह होता है। “व्यज्ञन' के तीन अर्थ हैं-- 
(्‌ |; ) शब्द आदि पुदुगल द्रध्य ( २्‌ ) उपकरण--इन्द्रिय--विषय--आहक 
इन्द्रिय (३) विषय और उपकरण इन्द्रिय का संयोग | व्यज्ञन-अवग्नह अव्यक्त 
ज्ञान होता है *?| प्रमाता अब भी नहीं जानता | इसके बाद होता है--श्रर्थ 
का अवग्रह | 

अर्थ शब्द के दो अथं होते हैं (१) द्रव्य (सामान्य) (२) पर्याय ( विशेष )। 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वारा द्रव्य को अहण करते हैं, पूर्ण द्रव्य को नहीं जान 
सकते | इन्द्रियां अपने-अपने विपषयभूत वस्तु पर्यायों को जानती है और मन 
भी एक साथ नियत अंश का ही विचार करता है। 

अर्थावग्रह व्यक्नावग्रह से कुछ व्यक्त होता है, जेसे--यह कुछ है/--यह 
सामान्य अर्थ का जान है। सामान्य का निर्देश हो सकता है (कहा जा 
सकता है ) जैसे--बन, सेना, नगर आदि-आदि | अर्थावप्रह का विषय 
अनिर्देश्य-सामान्य होता है--किसी भी शब्द के द्वारा कहा नहीं जा सके, वैसा 
होता है | तात्पर्य यह है कि अर्थावग्रह के द्वारा अथ के अनिर्देश्य सामान्यरूप 
का ज्ञान होता है | दश्शन के द्वारा सत्ता है! का बोध होता है। अ्र्थाक्‍ग्रह के 
द्वारा वस्तु है! का ज्ञान होता है। सत्ता से यह ज्ञान सिर्फ इतना सा आगे 
बढ़ता है| इसमें अर्थ के स्वरूप, नाम, जाति, क्रिया, गुण, द्रव्य आदि की 
कल्पना के अन्तर्गत शाब्दिक प्रतीति नहीं होती *?। अर्थावग्रह से ज्ञात अर्थ का 
स्वरूप क्‍या है, नाम क्या है, वह किस जाति का है, उसकी क्रिया क्‍या है, गुण 
क्या है, कौन सा द्रव्य है, यह नहीं जाने जाते | इन्हें जाने बिना (स्वरूप आदि 
की कल्पना के बिना ) अर्थ सामान्य का निर्देश भी नहीं किया जा सकता । 
पक्त स्वरूप के आधार पर इसकी यह परिभाषा बनती है--“अनिर्देश्य- 
सामान्य अर्थ को जानने वाला शान अर्थावग्रह होता है |” 

प्रश्न हो सकता है कि अनध्यवसाय और अर्थावग्रह दोनों सामान्यग्राही हैं 
उब एक को अप्रमाण और दूसरे को प्रमाण क्यों माना जाए? उच्चर ब्राफ है 
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अनध्यवसाय अर्थावग्रह का ही आमास है। अर्थावग्रह के दी रूप बनते हैं-- 
निर्णयोन्मुख और अनिर्णंयोन्मुख | अर्थावग्रह निर्णयोन्मुख होता है, तब प्रमाण 
होता है और जब बह निर्श॑योन्मुख नहीं होता अनिणंय में ही रुक जाता है, 
तब बह अनध्यवसाय कहलाता है। इसीलिए अनध्यवसाय का अवग्रह में 
समावेश होता है** | 
ईहा 

अवग्रह के बाद संशय शान होता है| “यह क्या है १--शब्द है अथवा 
स्पर्श !” इसके अनन्तर ही जो सत्‌-अथ का साधक वितर्क उठता है--यह 
प्रोत्न का विषय है, इसलिए 'शब्द होना चाहिए, इस प्रकार अवग्रह द्वारा जाने 
हुए पदार्थ के स्वहूप का निश्चय करने के लिए विमर्श करने बाले शान-क्रम 
का नाम ईहा' है। इसकी विमर्श-पद्धति अन्वय-व्यतिरेकपूर्वक होती है। शात 
बस्तु के प्रतिकूल तथ्यों का निरसन और अनुकूल तथ्यों का संकलन कर यह 
उसके स्वरूप निर्णय की परम्परा को आगे बढ़ाता है। 

ईंहा से पहले संशय होता है पर वे दोनों एक नहीं हैं। संशय कोरां 
विकल्प खड़ा कर देता है किन्तु समाधान नहीं करता। ईहा संशय के द्वारा 
खड़े किये हुए विकल्पों को प्रथक्‌ करती है। संशय समाधायक नहीं होता, 
इसीलिए उसे श्ञानक्रम में नहीं रखा जाता | अवग्रह में अर्थ के सामान्य रूप का 
ग्रहण होता है और ईहा में उसके विशेष धर्मों ( स्वरूप, नाम जाति आदि ) 
का पर्यालोचन शुरू हो जाता है। 
अवाय 

ईहा के द्वारा ज्ञात सत-अर्थ का निर्णय होता है, जैसे--'यह शब्द ही 
है, स्पर्श, नहीं है--उसका नाम अवाय' है| यह ईहा के पर्यालोचन का 
समर्थन ही नहीं करता, किन्तु उसका विशेष अ्रवंधानपूर्बक निर्णय भी कर 
डालता है। 
धारणा 

अवाय द्वारा किया गया निर्णय कुछ समय के लिए टिकता है और मन 
के विषयान्तरित होते ही वह चला जाता है। पीछे अपना संस्कार छोड़ 
जाता है। वह स्मृत्ति का हैत॒ द्वोत्ता है। 


३२७० | जम दर्शन कै मौलिक तत्त्व 


धारणाकाल में जो सतत उपयोग चलता है, उसे अविच्युति कहा 
जाता है। उपयोगान्तर होने पर धारणा बासना के रूप में परिवर्सित हो 
जाती है। यही वासना कारण-बिशेष से उदबुद्ध होकर स्मृति का कारण 
बनती है। वासना स्वयं ज्ञान नहीं है किन्तु अविच्युति का कार्य और स्मृति 
का कारण होने से दो ज्ञानों को जोड़ने वाली कड़ी के रूप में शान मानी 
जाती है। 

व्यवहार -प्रत्यक्ष की परम्परा यहाँ पूरी हो जाती है। इसके बाद स्मृति 
आदि की परोक्ष परम्परा शुरू होती है । 

अबग्रद के दो भेद हैं--व्यावहारिक और नैश्चयिक | 

श्री मिन्लुन्यायकर्णिका में व्यवहर-प्रत्यक्ष की जो रूपरेखा है, वह नेश्चयिक 
अबग्रह की भित्ति पर है। व्यावहारिक अबग्रह की धारा का रूप कुछ दूसरा 
बनता है ) 

नैश्वयिक अवग्रह अविशेषित-सामान्य का ज्ञान कराने बाला होता है। 
इसकी चर्चा ऊपर की गई है। व्यावहारिक अवग्रह विशेषित-सामान्य को 
ग्रहण करने बाला द्ोता है। नेश्चयिक अबग्रह के बाद होने बाले ईहा, अधाय 
से जिसके बिशेष धर्मों की मीमांसा हो चुकती है, उसी वस्तु के नये-नये धर्मों की 
जिजासा और निश्चय करना व्यावहारिक अबग्रह का का काम है। अबाय के 
द्वारा एक तथ्य का निश्चय होने पर फिर तत्सम्बन्धी दूसरे तथ्य की जिज्ञासा 
होती है, तब पहले का अवाय व्यावहारिक -श्रर्थावग्रह बन जाता है और उस 
जिशासा के निर्णय के लिए फिर ईहा और अवाय होते हैं। यह काम तब 
तक चलता है, जब तक जिज्ञासाएं पूरी नहीं होतीं | 

नैश्वयिक अ्रवग्रह की परम्परा--यह शब्द ही है!--यहाँ समाम हो 
जाती है। इसके बाद व्यावहारिक-अवग्रह की धारा चलती है। जैसे :-- 

(१) व्यावहारिक अबग्रह--यह शब्द है। 

[ संशय--पशु का है या मनुष्य का! ] 

(२ ) ईदा--स्पष्ट भाषात्मक है, इसलिए मनुष्य का होना चाहिए । 

( ३ ) अवाय--+ विशेष परीक्षा के पश्चात्‌ ) मनुष्य का ही है। 

व्यवहार प्रत्यक्ष के उक्त आकार में--यह शब्द है? यह अ्पायात्मक 
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निश्चय है। इसका फसित यह होता है कि नेश्चयिक अवश्रह का अ्रपाय रूप 
व्यावहारिक अबग्रह का आदि रूप बनता है। इस प्रकार उत्तरोत्तर अनेक 
जिज्ञासाएं हो सकती हैं। गैसे-- 

अबस्था-सेद से---यह शब्द बालक का है या बुड॒ढे का १ 

लिक्ू-भेद से स्त्री का है या पुरूष का ! आदि-आदि। 
ध्यवहारत्यक्ष का क्रमविभाग 

अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा का न उत्कम होता है और न 
व्यतिक्रम | अर्थ ग्रहण के बाद ही विचार हो सकता है, विचार के बांद ही 
निश्चय और निश्चय के बाद ही धारणा। इसलिए ईहा अब्नग्रहपूर्वक होती है, 
अवाय ईहापूर्वंक और धारणा अवायपूर्वक | 

व्यवहार-प्रञ्जज्ञ के ये विभाग निहँंतुक नहीं हैं। यद्यपि वे एक-बस्तु- 
विषयक ज्ञान की धारा के अविरल रूप हैं, फिर भी उनकी अपनी विशेष 
स्थितियां हैं, जो उन्हें एक दूसरे से प्रथक्‌ करती हैं। (१) 'पह कुछ हैं'-- 
इतना-सा ज्ञान होते ही प्रमाता दूसरी बात में ध्यान देने लगा, बस बह फिर 
आगे नहीं बढ़ता | इसी प्रकार यह अम्ुक होना चाहिए!--यह अ्रभुक ही 
है'--यह भी एक-एक हो सकते हैं। यह एक स्थिति है जिसे “अ्रसामस्त्येन 
उत्पत्ति' कहा जाता है। 

(२ ) दूसरी स्थिति है--क्रमभावित्व-धारा-निरोध। इनकी धारा 
अन्त तक चले, यह कोई नियम नहीं किन्तु जब चलती है तब क्रम का 
उल्लंघन नहीं होता | यह ऊुछ है! इसके बिना यह अमुक होना चाहिए--- 
यह ज्ञान नहीं होता। यह अमुक होना चाहिए--इसके बिना यह श्रमुक 
ही है! यह नहों जाना जाता। “यह अमुक ही है?'--इसके बिना धारणा नहीं 
होती | 

(३ ) तीसरी स्थिति है--क्रमिक प्रकाश--ये एक ही वस्तु के नये-नये 
पहलुओं पर प्रकाश डालते हैं। इससे एक बात और भी साफ होती है कि 
अपने-अपने विधय में इन सबकी निर्णायकत्ता है, इसलिए थे सब प्रमाण हैं| 
अवाय स्वतल्त्र निर्णय नहीं करता। हैहा के द्वारा शात अंश की अपेक्षा से ही 
उस प्र विशेष प्रकाश डालता है। 
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अपरिचित बस्तु के शान में इस क्रम का सहज अनुभव होता है। इसमें 
कोई सन्देह नहीं, हम एक-एक तथ्य का संकलन करते-करते अन्तिम तथ्य तक 
पहुँचते हैं | परिचित वस्तु को जानते समय हमें इस क्रम का स्पष्ट मान नहीं 
होता । इसका कारण है--ज्ञान का आशु उत्पाद'--शीघ्र उत्पत्ति। वहाँ भी 
यह क्रम नहीं दृटता। क्षण भर में बिजली-घर से सुदूर तक बिजली पहुँच 
जाती है। एक साथ नहीं जाती--गति में क्रम होता है किन्तु गति का वेग 
अति तीज होता है, इसलिए वह सहज बुद्धिगम्य नहीं होता । 

संशय, ईहा और अवाय का क्रम गौतमोक्त सोलह पदार्थशत संशय, १४ 
तक * * और निर्णय के साथ तुलनीय है **॥ 


ईहा और तक का भेद 


परोक्ष प्रमाशगत तर्क से ईहा मिन्‍न है। तक से व्यासि ( अन्यय व्यत्तिरेक 

का जैकालिक नियम ) का निर्णय होता है और ईहा से केवल वर्तमान अर्थ का 
अन्बय व्यतिरेकपूर्वक विमर्श होता है **। 

न्याय के अनुसार अविज्ञात वस्तु को जानने की इच्छा होती है। जिज्ञासा 
के बाद संशय उत्पन्न होता है। संशयावस्था में जिस पक्ष की ओर कारण 
की उत्पत्ति देखने में आती है, उमी की सम्मावना मानी जाती है और वही 
सम्भावना तर्क है| “संशयावस्था में तर्क का प्रयोजन होता है'-यह लक्षण 
ईंदा के साथ संगति कराने वाला है| 


प्राप्पकारी और अपध्राप्यकारी 


साधारणतया पाँच इन्द्रियां समकक्ष मानी जाती हैं किन्तु योग्यता की 

दृष्टि से चछ्छु का स्थान कुछ विशेष है। शेष चार इन्द्रियां अ्रपना विषय 
हण करने में पढु हैं। इस दशा में चक्तु पद्ुतर है । 

स्पशंन, रसन, प्राण और भरोत्र ग्राह्य वस्तु से संप्क्त होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए वे पद हैं। चक्तु श्राह्म वस्ठु को उचित सामीष्य से ही जान लेता है, 
इसलिए यह पहुंतर है। पद्ध इन्द्रियां प्राप्पकारी हैं, इसलिए उनका 
व्यज्जनावग्रह होता है। चच्तु प्राप्यकारी नहीं, इसलिए, इसका ब्यम्जनावग्रह 
नहीं होता | 


जैन दर्दान कै सौलिक तत्व... [२०३ 


व्यज्जनावप्रह सम्पर्कपूवक होने वाला अव्यक्त शान है। अर्थाविग्रह उसी का 
चरम अंश है। पढु इन्द्रियां एक साथ विधय को पकड़ नहीं सकतीं। 
व्यब्जनावमह के द्वारा अव्यक्त ज्ञान होतेहोते जब बह पुष्ठ हो जाता है, तब 
उसको अर्थ का श्रवग्रह होता है। चकु अपना विषय तत्काल पकड़ लेता है, 
इसलिए उसे पूर्व भावी श्रव्यक्त ज्ञान की अपेक्षा नहीं होती । 


मन की भी यही बात है । वह चक्तु की भांति व्यवहित पदार्थ को जान 
लेता है, इसलिए उसे भी व्यक्ञनावग्रह की उपेक्षा नहीं होती | 


बौद्ध श्रोत्र को भी अग्राप्यकारी मानते हैं। नेयायिक-बेशेषिक उच्छु और 
मन को अप्राप्यकारी नहीं मानते। उक्त दोनों दृष्टियों से जैन दृष्टि भिन्न है | 


श्रोत्र व्यवहित शब्द को नहीं जानता । जी शब्द श्रोज्न से संपक्त होता है, 
वही उसका विषय बनता है। इसलिए श्रोत्र अप्राप्यकारी नहीं हो सकता ! 
चक्तु और मन व्यवहित पदार्थ को जानते हैं, इसलिए, वे प्राप्यकारी नहीं हो 
सकते । इनका गआश्य वस्तु के साथ सम्पर्क नहीं होता । 


विज्ञान के अनुसार 


४१० चक्तु में दृश्य वस्तु का तदाकार प्रतिविम्ब पड़ता है। उससे चत्तु 
को अपने विषय का श्ञान होता है। नैयायिकों की प्राप्यकारिता का श्राधार 
है चन्तु की सूक्ष्म-रश्मियों का पदार्थ से संपक्त होना। विज्ञान इसे स्वीकार 
नहीं करता | वह आँख को एक बढ़िया केमेरा (2877678) मानता है | उसमें 
दूरस्थ वस्तु का चित्र अंकित हो जाता है। जैन दृष्टि की अप्राप्यकारिता में 
इससे कोई बाधा नहीं आती | कारण कि विज्ञान के अनुसार चक्तु का पदार्थ 
के साथ सम्पर्क नहीं होता । काच स्वच्छ होता है, इसलिए. उसके सामने जो 
बस्तु आती है, उसकी छाया काच में प्रतिबिम्बित हो जाती है। ढीक यही 
प्रक्रिया आँख के सामने कोई वस्तु आने पर होती है| काच में पड़ने वाला 
वस्तु का प्रतिधिम्ब और वरठ एक नहीं होते, इसलिए काच छत वस्तु से संपृक्त 

,नहों कहलाता | ठीक यही बात अ्राँख के लिए है। . 
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: व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ भेद :--- 





अक्ग्रह ईहा अरवाय धारणा 
| व्यक्ञनावग्रह | अर्थावग्रह 
स्पशेन ४; है 4४ हा नि 
रसन कप कि] ] 99 ११ 
प्राण 99 95 99 99 99 
चछ्ु २८ 9१ १9 ४4 99 
भोत्र गन १5 95 5१ 9 


मन 0 १ ११ |] $% 





व्यश्जनावग्रह--असंख्य समय | 

अर्थावग्रह--एक समय | 

ईह[--अन्‍्तर-मुहूत्त । 

अवाय--अन्तर मुहूर्त | 

धारणा--संख्येय काल और असंख्येय काल | 

मति के दी भेद हैं--( १) श्रुत-निश्रित ( २) अश्रुत-निश्रत ११| श्रुत- 
निश्चित मति के र८ भेद हैं, जो व्यवहार-प्रत्यक्ष कहलाते हैं *"। औत्यत्तिकी 
आदि बुद्धि-चत॒ष्टय अश्ुत-निश्चित है** | नन्‍दी में श्रुत-निश्चित मति के २८ 
भेदों का विवरण है | अश्रुत निश्चित के चार भेदों का इन में समावेश होता है 
या नहीं इसकी कोई चर्चा नहीं। मति के र८ भेद बाली परम्परा सर्वंमान्य है 
किन्तु रष् भेदों की स्वरूप रचना में दो परम्पराएँ, मिलती हैं। एक परम्परा 
अबग्रह-अभेदवादियों की है। इसमें व्यध्जनावग्रह की श्रर्थावग्रह से भिन्‍न 
गणना नहीं हीती, इसलिए, भ्रुत निश्चित मति के २४ भेद व अश्वत-निभित के 
आर--इस प्रकार मति के र८ भेद बनने हैं * *। ह 

दूसरी परम्परा जिनभद्र गणि छमाञ्रमण की है। इसके अनुसार अक्प्रह 
आदि चतुष्टय अभ्ुत-निभित और श्रुत-निश्चित मति कै सामान्य धर्म हैं, इसलिए 
मेद-गणना में अश्रुत-निश्चित मति श्रृस-मिश्रित में समाहित दो जाती है $॥ 
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फलस्वरूप व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ मेद और मति के २८ मेद एक रूप बन जाते 
हैं। इसका आधार स्थानाड़ २१-७१ है। वहाँ व्यञ्जनावग्रह और अर्थाविग्नह 
की भ्रुत-निश्चित और अश्रुत-निश्चित--इन दोनों मेदों में गणना की है। अशुत- 
निश्चित बुद्धि-चतुष्टय मानस श्ञान होता है। उसका व्यण्जनावग्रह नहीं होता, 
इससे फलित होता है कि बुद्धि-चतुष्टय के अतिरिक्त भी अवग्रह आदि चतुष्क 
अश्रुत-निश्चित होता है। 

नन्‍दी के अनुसार अवग्रहादि चतुष्क केवल श्रुत-निश्चित हैं। विशेषावश्यक 
भाष्य के अनुसार वह श्रुत-निश्चित और अ्रश्नत निश्चित दोनों है। स्थानाज्ज के 
अनुसार वह दोनों तो है ही, विशेष बात यह है कि बुद्धि-चतुष्टय में होने 
वाला अ्रवग्रहादि चतुष्क ही अश्रत-निभ्रित नहीं किन्तु उसके अतिरिक्त भी 
अवग्रहादि चतुष्क अश्रुत-निश्रित होता है** | 


ग्यारह द 
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२७७--२९४ 


परोक्ष प्रमाण 

परीक्ष 

स्मृति प्रामाण्य 

प्रत्यमिज्ञा 

तक का प्रयोजकत्व 
अनुमान 

अनुमान का परिवार 

स्वार्थ और परार्थ 

व्याप्ति 

हैतु--भाव और अमाव 
साध्य--धर्म और धर्मी 

हेतु के प्रकार 

विधि-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक अनुपलब्धि हेतु 
विधि-साधक अनुपलब्धि हेतु 


परोक्ष॑ 

(१) इन्द्रिय और मन कौ सहायता से आत्मा को जो शान होता है, बह 
“्रारम-फ्रोक्ष' है। 

आत्मा--हस्क्रिय शान--यौद्ग लिंक-ह रिद्रिव+-पदार्थ | 

. (२) घूम झादि की सहायता से अभि आदि का जो शान होंता है, 

वह “इन्किय परोच' है। 

ऋत्मा--इस्वरिव--भूंम--श्रप्नि | 

पहली परिमाधा नैश्वयिक है। इसके अनुंतार संज्यवहार-प्रत्मक्ष को 
वस्तुतः परोक्ष माना जाते है । 

मति और श्रुत--ये दोनों श्ञान आत्म निर्भर नहीं हैं, इसलिए बे परोक्ष 
कहलाते हैं *। मति, सताज्षात्‌ रूप में पौदूगलिक इन्द्रिय और मन के और 
परम्परा के रूप में श्रथ और आलोक के, अधीन होतीं है। भ्रुंत, साक्षात्‌ रूप 
में मन के और परम्परा के रूप में शब्द-संकेत तथा इन्द्रिय ( मति-शानाश ) 
के अधीन होता है। मति में इन्द्रियं मन की अपैज्षा समकक्ष है, श्रुत में 
मन का स्थान पहला है| 

मति के दो साधन हैं--इन्द्रिय और मन। मन द्विविध धर्मा है-- 
अक्यह श्रादि प्मंवान्‌ और स्मृत्यादि धर्मवान्‌। इस स्थिति में मंति दो भागों 
में बंट जाती है--( १) व्यवहार-प़्त्यक्ष महि। (२) परोक्ष-मत्ति। 
इन्द्रियात्मक और अवप्रहादि धर्मक मनरूय मंति व्यंवहार प्रत्यक्ष है, जिसका 
स्वरूप प्रसयक्ष-विभाग में बतलाया जा चुका है| 

स्मृत्यादि धर्मक, मन रूप परोक्च-मति के चार विभाग होते हैं :--- 

(१) स्मृति । 

(२ ) फ्रत्यमिशा | 

(३) तक | 

(४ ) अनुमान । 

स्मृति धारणामूलक, प्रत्विशा स्कृति और अंतुभवंमूलक, तक प्रत्यंमिशा- 
मूलक, अनुमान तक निर्शीत सापनमृशक होते हैं, इसलिए ये प्रोक्त हैं। भुत 
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का साधन सन होता है। उसका एक भेद है--आशगम! | बह वचनमूलक 
होता है, इसलिए परीक्ष है। 

स्मृति प्रामाण्य 

.. जैन तर्क-पद्धति के अतिरिक्त अन्य किसी भी प्राच्य भारतीय त्क-पद्धत में 
स्मृति का प्रामाण्य स्वीकृत नहीं है| इसका कारण यह बसलाया जाता है कि 
स्मृत्रि अनुभव के द्वारा गहीत विषय को ग्रहण करती है, इसलिए यहीतआही होने 
के कारण वह अप्रमाण है--स्वतन्त्र प्रमाण नहीं है| जैन दर्शन की युक्ति यह है 
कि अनुभव वर्तमान अर्थ को ग्रहण करता है और स्मृत्ति अतीत अर्थ को, 
इसलिए, यह कथ्थंचित्‌ अगृहीतग्राही है। काल की दृष्टि से इसका विपय 
स्वृतन्त्र है | दूसरी बात--गहीतग्राही होने मात्र से स्मृत्ति का प्रामाण्य धुल नहीं 


जाता | 
प्रामाएय का प्रयोजक अविसंबाद होता है, इसलिए अविसंबादक स्मृति का 


प्रामाण्य अवश्य होना चाहिए | 
प्रत्यमिज्ञा 

न्याय, वेशेषिक और मीमांसक प्रत्यभिज्ञा को प्रत्यक्ष से प्रथक्‌ नहीं 
मानतं। क्षणिकवादी बौद्ध की दृष्टि में प्रत्यज्ञ और स्मृति की संकलना हो 
भी कैसे सकती है | 

जैन-दृष्टि के अनुत्तांर यह प्रत्यक्ष श्ञान हो नहीं सकता । प्रत्यक्ष का जिषय 
होता ह--हृश्य वस्तु (बरतमान-पर्यायव्यापी द्रव्य )॥ इसका ( प्रत्यभिज्ञा ) 
का विषय बनता है संकलन--अठीत और प्रत्यक्ष की एकता, पृर्थ और अपर 
पयायव्यापी द्रव्य, श्रथवा दो प्रत्यक्ष द्रव्यों या दो परोक्ष द्रब्यों का संकलन | 
हमारा प्रत्यक्ष श्रतीन्द्रिय-प्रत्यक्ष की भांति त्रिकालविषयक नहीं होता, इसलिए, 
उससे सामने खड़ा व्यक्ति जाना जा सकता है किन्तु यह वहीं व्यक्ति हैं! 
यह नहीं जाना जा सकता | उसकी एकता का बोध स्मृति के मेल से होता हैं, 
“इसलिए, यह अस्पष्ट-परोक्ष है। प्रत्यक्ष और तक॑ के मेल से होने बाला 
अनुमान स्व॒तन्त्र श्रमाण है, तब फिर प्रत्यक्ष और स्व्ृति के मेल से होने बाली 
प्रत्यभिज्ञा का स्व॒तन्त्र स्थान क्‍यों नहीं होना चाहिए ! 

प्रत्यक्षद्वध के संकलन में दोनों बस्तुएं सामने द्वोती हैं फिर-भी उनका 
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संकलन इन्द्रिय से नहीं होता, विचारने से होता है। विचार के समय उनमें से 
एक ही वस्तु मन के प्रत्यक्ष होती है, इसलिए यह भी प्रत्यक्ष नहीं होता। 
परोक्ष दवव के संकलन में दोनों वस्तुएं सामने नहीं होतीं, इसलिए वह प्रत्यक्ष 
का स्पर्श नहीं करता। 

प्रत्यभिश को दूसरे शब्दों में तुलनात्मक शान, उपमित करना या 
पदचानना भी कहा जा सकता है। 

प्रत्यभिशान में दो अ्रथों का संकलन होता है। उसके तीन रूप बनते हैं-- 
( १ ) प्रत्यक्ष और स्मृति का संकलन :-- 

(के ) यह वही निग्न॑न्थ है। 

( ख ) यह उसके सदृश है | 

(ग) यह उससे विलक्षण है। 

(घ ) यह उससे छोटा है। 

पहले आकार में--निर््रन्थ की वर्तमान अवस्था का अतीत की अवस्था 
के साथ संकलन है, इसलिए, यह 'एकत्व प्रत्यभिज्ञाः है | 

दूसरे आकार में--दृष्ट वस्तु की पूर्व दष्ट वस्तु से तुलना है। इसलिए 
यह 'साहश्य प्रत्यभिज्ञा है। 

तीसरे आकार में--दृष्ट वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु से विलज्ञणता है, इसलिए 
यह 'बैसहृश्य-प्रत्यमिज्ञा' है । 

चौथे आकार में--हृष्ट बस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु प्रतियोगी है, इसलिए, यह 
प्रतियोगी प्रत्यमिज्ञा' है | 
(२ ) दो प्रत्यक्षों का संकलन 

(के ) यह इसके सहृश है | 

( ख ) यह इससे विलज्नण है । 

( ग ) यह इससे छोटा है | 

इसमें दोनों प्रत्यक्ष हैं । 

(३ ) दो स्मृतियों का संकलन 

( क ) वह उसके सहश है | 

( ख्॒ ) वह उससे विलज्षण हैं। 
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(ग ) वह उससे छोटा है। 
इसमें दोनों परोक्ष हैं । 
तर्क 


नैयायिक तर्क को प्रमाण का अनुग्राहक् या सहायक मानते हैं *। बौद्ध 
इसे अप्रमाण मानते हैं। जेन-दृष्टि के अनुसार यह परोक्ष॑-प्रमाण का एक 
भेद है। यह प्रत्यक्ष में नहीं समाता। प्रत्यक्ष से दो वस्तुओं का शाम ही 
सकता है किन्तु वह उनके सम्बन्ध में कोई नियम नहीं बनाता। 

यह अग्नि है, यह धुंआ है--यह प्रत्यक्ष का विषय है किन्तु :-- 

( १ ) धूम होने पर अप्नि अवश्य होती हैं। 

(२ ) धूम श्रप्मि में ही होता है । 


(३) अ्रप्नि के अभाव में घूम नहीं होता | । ब्यतिरेक व्याप्त 


। अन्बय व्याप्ति 


--मह प्रत्यक्ष का काम नहीं, तक का है| 

हम प्रत्यक्ष, स्मृति और प्रत्यभिशा की सहायता से अनेक प्रामाणिक 
नियमों की सृष्टि करते हैं। वे ही नियम हमें अनुमान करने का साहस 
बंधाते हैं। तके को प्रमाण माले बिना अनुमान को प्रामाणिकता अपने आप 
मिट जाती है । तर्क और अनुमान की नींब एक है। भेद सिर्फ ऊपरी है । 
तक एक व्यापक नियम है और अनुमान उसका एकदेशीय प्रयोग | 
तक का काम है, धुएं के साथ अ्रम्नि का निश्चित सम्बन्ध बताना | अनुभान 
का काम है, उस नियम के सहारे अपुक स्थान में अभि का ज्ञान कराना | तक 
से धुए' के साथ अग्नि की व्यासि जानी जाती हैं किन्तु इस पव॑त में 
अग्नि है! यह नहीं जाना जाता | इस पर्वत में अग्नि है'--यह अनुमान का 
साध्य है। तक॑ का साध्य केबल अग्नि (धर्म ) होता है। अनुमान का 
ताध्य होता है--“अग्निमान्‌ पंत” (धर्मी )। दूसरे शब्दों में तक के साध्य 
का आधार अनुमान का साध्य बनता है | 

स्थाय की तीन परिधियां हैं-- 

( १) सम्भव-सत्य | 
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(२ ) अऋनुमानतः सत्य | 

(३ ) मुत्र सत्य । 

अकुशल व्यक्ति सम्मव-सत्य से सत्य को ढूंढता है। न्यायाधीश अनुमामित 
सत्य से सत्य का पता लगाते हैं। दाशनिक का म्याय इन दोनों से भिन्न हैं। 
यह हु सत्य--व्याप्ति के द्वारा सत्य की शीध करता है। घुव-सत्य नियमों की 
निश्चित जानकारी तक॑ है | उसके द्वारा निश्चित नियमों के अनुसार अनुमान 
होता है। 
तक का प्रयोजकत्व ु 

“स्वभावे तार्किका भम्माः--स्व्माव के क्षेत्र में तक॑ का कोई प्रयोजन 
नहीं होता। इसीलिए जैन दर्शन में दो प्रकार के पदार्थ माने हैं---हैतु गम्य 
( तक॑-गम्य ) और अद्वेतुसम्व (तक-अगम्य )। 

पहली बात--तर्क का अपना क्षेत्र कार्य-कारणवाद या अविनाभाव या 
व्याप्ति है। व्याप्सि का निश्चय तक के बिना और किसी से नहीं होता | 
इसका निश्चय अनुमान से किया जाये तो उसकी ( ध्याप्ति के निश्चय के शिए, 
प्रयुक्त अनुमान की ) व्यासि के निश्चय के लिए, फिर एक दूसरे अनुम्राम की 
आवश्यकता होगी | कारण यह है कि अनुमान व्याप्ति का स्मरण होने पर 
ही होता है। साधन और साध्य के सम्बन्ध का निश्चय होने पर ही साध्य 
का ज्ञान होता है | 


पहले अमुमान की व्वासि 'ठीक है या नहीं! इस निश्चय के लिए, दूसरा 
अनुमान आये तो दूसरे अनुमान की कही गति होगी और उसकी व्यासि का 
निर्शय करने के लिए. फिर तीसरा अनुमान आयेगा। इस प्रकार अनुमान- 
परम्परा का अन्त न होगा | यह अनवस्था का रास्ता है, इससे कोई निर्णय 
नहीं मिलता | 
शसरी बात--ब्यातति अपने निश्चय के लिए अनुमान का सहारा ले और 
अनुमान व्यासि का--यह अन्योन्याअ्रय दोष है | अपने-अपने सिक्चय में प्ररस्पर 
एक दूसरे के आश्रित होने का अर्थ है--अनिश्चय | जिसका यह घोड़ा है, 
ले बसका सेवक हूँ और जिसका मैं सेवक हूँ उसके यह धोढ़ा है-+इसके श्रंर्य 
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यह हुआ कि कुछ भी समझ में नहीं आया | इसलिए वब्याप्ति का निश्चय 
करने के लिए तक को प्रमाण मानना आवश्यक है ! 


अदुमान 


अनुमान तक का कार्य है| तक द्वारा निश्चित नियम के आधार पर यह 
उत्पन्न होता है। पव॑त सिद्ध होता है और अग्नि भी। श्रनुमान इन्हें नहीं 
साधता | वह “इस यव॑त में अ्रश्नि है! ( अप्निमानय॑ पर्वतः ) इसे साधता है| 
इस सिद्धि का आधार व्याप्ति है | 


अनुमान का परिवार 


तक-शास्त्र के बीज का विकास अनुमानरूपी कल्पतरु के रूप में होता है ! 
कई नैयायिक आ्राचार्थ पश्चवाक्यात्मक प्रयोग को ही स्याय मानते हैं !। मिगमन 
फल प्राप्ति है| वह समस्त प्रमाणों के व्यापार से होती है *। प्रतिज्ञा में शब्द, हैतु 
में अनुमान, दृष्टान्त में प्रत्यक्ष, उपनय में उपमान--इस प्रकार सभी प्रमाण 
आ जाते हैं। इन सबके योग से फलितार्थ निकलता है--ऐसा न्याय- 
वार्तिककार का मत है। व्यवहार-दृष्टि से जन-दृष्टि भी इससे सहमत है। 
यद्षपि पश्मावयव में प्रमाण का समावेश करना आवश्यक नहीं लगता, फिर भी 
तक-शास्त्र का मुख्य विषय साधन के द्वारा साध्य की सिद्धि है, इसमें द्वत 
नहीं हो सकता ! 

अनुमान अपने लिए, स्वार्थ होता है, बेसे दूसरों कै लिए. परार्थ भी होता 
है| स्वार्थ ज्ञानात्मक होता है और 'परार्थ! बचनात्मक। सस्वाथ्थ' की दो 
शाखाएं होती हैं--पक्ष और हैतु । 'पराथ” की, जहाँ भोता तीज बुद्धि होता है 
बहाँ सिर्फ ये दो शाखाएं और जहाँ श्रोता मंद बुद्धि होता है वहाँ पांच शाखाए' 
होती हैं -- 

(१ ) पत्त | 

(२) देव । 

( ३ ) दृष्टान्त । 

( ४ ) उपनय । 

६४) निग्रमन १ 
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स्वार्थ और परार्थ 


अनुमान वास्तव में स्वार्थ' ही होता है। अनुमाता भोता को वचनात्मक 
हैतु के द्वारा साधथ्य का शान कराता है, तब वह वचन ओ्रोता के अनुमान का 
कारण बनता है | बचन-प्रतिपादक के अनुमान का कार्य और ओता के अनुमान 
का कारण बनता है । प्रतिपादक के अनुमान की अपेक्षा कार्य को कारण 
मानकर (कारण में कार्य का उपचार कर ) और श्रोत्ता के अनुमान की 
अपेक्षा कारण को कार्य मामकर € कार्य में कारण का उपचार कर ) वचन को 
अनुमान कहा जाता है | 
व्याप्त 

व्याप्ति के दो भेद हैं--अन्तर्व्याप्ति और बहिव्याप्ति। पत्चीकृत विषय में 
ही साधन की साध्य के साथ व्याप्त मिले, अन्यत्न न मिले, यह अन्तव्यांप्ति 
होती है | आत्मा है यह हमारा पक्त है। चितन्यगुग मिलता है, इसलिए वह है! 
यह हमारा साधन है । इसकी व्यासि यो बनती है--जहाँ-जहाँ चेतन्य है, वहाँ- 
वहाँ आत्मा है--किन्तु इसके लिए हृष्टान्त कोई नहीं बन सकता | क्योंकि 
यह व्यासि अपने विषय को अपने आप में समेट लेती है| उसका समानधर्मा 
कोई बचा नहीं रहता । बहिर्व्याम्ति में साधम्य मिलता है | पतक्चीकृत विषय के 
सिवाय भी साधन की साध्य के साथ व्या्ति मिलती है | पर्बत अग्निमान है'--- 
यह पक्ष है। धूम हे, इसलिए वह अप्निमान्‌ है--यह साधन हैं । “जहाँ-जहाँ घूम 
है, वहाँ-बहाँ अग्नि है--इसका दृष्टान्त बन सकता हैे-जैसे--रसोई घर या 

अन्य भ्रप्मिमान प्रदेश | 

हैतु-भाव और अभाव 

अभाव चार होते हैं ":-- 

(१) प्राक्‌ | 

( २ ) प्रध्यंस ! 

(३ ) इतरेतर । 

(४) अत्यन्त । 

भात्र जैसे बस्तु स्वरूप का साधक है, वेसे असमाव भी | भात्र के बिना वस्तु 
की सत्ता नहीं बनती तो अभाव के बिना भी उसकी सत्ता स्व॒तन्त्र नहीं बनती | 
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हहै? यह जैसे वस्तु का स्वभाव है वैसे ही 'स्व लक्षण है--असंकीर्ण है'-- 
यह भी उसका स्वभाव है। 

अगर हम वस्तु को केवल भाषात्मक मानें तो उसमें परिवर्तन नहीं हो 
सकता। वह होता है। एक क्षण से दूसरे क्षण में, एक देश से बूसरे देश में, 
एक स्थिति से दूसरी स्थिति में बस्तु जाती है। यह कालकृत, देशकृत और 
अयस्थाकृत परिवर्तन वस्तु से सर्वथा मिन्‍न नहीं होता | दूसरे क्षण, देश और 
अवस्थावर्तों वस्तु से पहले क्षण, देश और अवस्थावत्तीं वस्तु का सम्बन्ध जुड़ ही 
नहीं सकता, अगर अभाव उसका स्वभाव न हो। परिवततंन का अ्र्थ ही यही 
है--भाव और अभाव की एकाश्रयता | 'सर्वथा मिट जाय, सर्वथा नया बन 
जाय! यह परिवर्तन नहीं होता। परिवर्तन यह होता है---जो मिठे भी बने 
भी और फिर भी धारा न हूटे! | 

उपादान कारण में इसकी साफ भावना है। कारण ही कार्य बनता है। 
कारण का भाव मिटता है, कार्य का अभाव मिटता है तब एक बस्तु बनती है| 
बनते बनते उसमें कारण का अभाव और कार्य का भाव आ जाता है। यह 
कार्यकारण सापेक्ष भावाभाव एक वस्तुगत होते हैं, वैसे ही स्वगुण-परगुणापेक्ष 
भावाभाव भी एक वस्तुगत होते हैं। अगर यह न माना जाय तो बस्तु 
निर्विकार, अनन्त; सर्वात्मक और एकात्मक बन जाएगी१| किन्तु ऐसा होता 
नहीं | वस्तु में विकार होता है। पहला रूप मिटता है, दूसरा बनता है। 
मिटने वाला रूप बनने वाले रूप का प्राक्‌ श्रभाव होता है, दूसरे शब्दों में 
उपादान-कारण काये का प्राकु-अमाव होता है। बीज मिटा, अंकुर बना। 
बीज के मिटने की दशा में ही अंकुर का प्रादुर्भाव होगा | प्राक-अभाव 
अनादि-सान्‍्त है| जब तक बीज का अंकुर नहीं बनता, तब तक बीज में श्रंकुर 
का प्राक अभाव रहता है। अंकुर बनते ही प्राक्‌अभाव मिट जाता है। जो 
लोग प्रत्येक अनादि वस्तु को नाश रहित ( अनन्त ) मानते हैं, यह अ्रयुक्त है, 
यह इससे समका जा सकता है। 

प्राक्‌ अभाव जैसे निर्विकारता का विरोधी है, बसे ही प्रध्यंसाभाव वस्तु 
की अनन्तता का विरोधी है। प्रध्य्स-अभाव न हो तो बरतु बनने के बाद 
एमिटने का नाम ही न ले, वह अनन्द हो जाब | प्रर ऐला होता कहाँ है ९ 
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दूसरी पर्याय बनती है, पहली मिट जाती है। वृक्ष कार्य है। वह हृटता है, 
तब उसकी लकड़ी बनती है । दुसरे काये में पहले कार्य का प्रध्यंस-रूप अभाव 
होता है| लकड़ी में वृक्ष का अभाव है या यों कहिए लकड़ी वृक्ष का 
प्रध्यंलाभाव है। लकड़ी की आविभांव-दशा में वृक्ष की तिरोभाव-दशा हुई है। 
प्रध्यंलाभाव सादि-अनन्त है। जिस वृक्ष की लकड़ी बनी, उससे वही इृक्त 
कभी नहीं बनता | इससे यह भी सममिए कि प्रत्येक सादि पदार्थ सान्‍्त 


नहीं होता । 
ऊपर की पंक्तियों को थोड़े में यूं समक लीजिए:---बर्तमान दशा पूर्बदशा 


का कार्य बनती है और उत्तर दशा का कारण। पूबंदशा उसका प्राकू-अभाव 
होता है और उत्तर दशा गध्यंस-श्रमाव | 

एक बात और साफ कर लेनी चाहिए, कि द्रव्य सावि-सान्त नहीं होते । 
सादि-सान्त द्रव्य की पर्याएं ( अबस्थाएं, ) होती हैं। अबस्थाए' अनादि-अनन्त 
नहीं होतीं किन्तु पूर्व-अबस्था कारण रूप में अ्रनादि है। उससे बनने बाली 
घस्तु पहले कभी नहीं बनी । उत्तर अवस्था मिटने के कद फिर वैसी कभी 
नहीं बनेगी, इसलिए, वह अनन्त है | यह सारी एक ही द्रव्य की पूब-उत्तरवतों 
दशाओं की चर्चा है। अब हमें अनेक सजातीय द्रव्यों की चर्चा करनी है। 
खम्भा पौदूगलिक और घड़ा भी पौद्गलिक है किन्तु खम्भा घड़ा नहीं है और 
घड़ा खम्मा नहीं है। दोनो एक जाति के हैं फिर भी दोनों दो हैं। यह 'इतर- 
इतर-अमभाव” आपस में एक दूसरे का अभाव है »*| खम्भे में घड़े का और 
घड़े में खम्भे का अभाव है। यह न हो तो हम वस्तु का लक्षण कैसे बनायें ! 
किसको खम्मा कहें और किसको घड़ा | फिर सब एकमेक बन जाएंगे, यह 
अभाव सावि-सान्त है। खम्मे के पुदूगल स्कन्ध घड़े के रूप में और घड़े के 
पुदूगल-स्कंध खम्मे के रूप में बदल सकते हैं किन्तु सर्वधा विजातीय द्रव्य के 
लिए. यह नियम नहीं । चेतन-अचेतन और अभचेतन-चेतन तीन काल में भी 
नहीं होते। इसका नाम है--अ्रत्यन्त अभाव <| यह अ्नादि-अ्रनन्त है। 
इसके बिना चेतन और अचेतन--इन दो अत्यन्त मिन्‍न पदार्थों की तादात्म्य- 
निवृत्ति सिद्ध नहीं होती । 


साध्य और साथन का सम्बन्ध मात्र जानने में साध्य धर्म ही होता है| 
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कारण कि धुए के साथ अग्नि होने का नियम है, बेसे अम्निमान्‌ पर्वत होने 
का नियम नहीं बनता । अम्रि पर्वत के सिवाय अन्यत्र भी मिलती है। साधन 
के प्रयोगकाल में साध्य धर्मों होता है | धर्मी तीन प्रकार का होता है-- 

( १ ) बुद्धि-सिद्ध | 

(२ ) प्रमाण-सिद्ध ) 

(३ ) उमय-सिद्ध । 

( १ ) प्रमाण से जिसका अस्तित्व या नास्तित्व सिद्ध न हो किन्तु 
अस्तित्वया नास्तित्व मिद्ध करने के लिए जो शाब्दिक रूप में मान लिया 
गया हों, वह बुद्धि-सिद्ध धर्मी' होता है। जैसे--मर्वज्ञ है!। अस्तित्व सिद्धि 
से पहले स्वेश्ञ किसी भी प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं है। उसका अस्तित्व सिद्ध 
करने के लिए पहले पहल जब धर्मी बनाया जाता है, तब उमका अ्रस्तित्व 
बुद्धि स ही माना जाता है। प्रमाण द्वारा उसका अस्तित्व बाद में सिद्ध किया 
जाएगा। थोड़े में यों सममिए--जिस साध्य का अस्तित्व या नास्तिल 
साधना हो, वह धर्मो बुद्धि-सिद्ध या विकल्प-सिद्ध होता है। 

(२) जिसका अस्तित्व प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध हों, बह धर्मों 
प्रमाण सिद्ध' होता है। 'इस बादल में पानी है--ब्रादल हमारे प्रत्यक्ष है | 
उसमें पानी धर्म को सिद्ध करने के लिए हमें बादल, जो धर्मी है, को कह्पना 
से मानने की कोई आवश्यकता नहीं होती | 

(३ ) मनुष्य मरणशील है'--बयहाँ प्रियमाण मनुष्य प्रत्यक्ष-मिद्ध है और 
मृत तथा मरिष्यमाण मनुष्य बुद्धि-सिद्ध । “मनुष्य मरणशील है” इसमें कोई 
एक खास धर्मी नहीं, सभी मनुष्य धर्मी हैं। प्रमाण-सिद्ध धर्मी व्यकत्यात्मक ह 
होता है, उस स्थिति में उभय-सिद्ध धर्मी जात्यात्मक | उभय-सिद्ध धर्मी में 
सत्ता-असत्ता के सिवाय शेष सब धर्म साध्य हो सकते हैं। 


अनुमान को नास्तिक के सिवाय प्रायः सभी दर्शन प्रमाण मानते हैं| 
नास्तिक व्याप्ति की निर्णायकता स्तरीकार नहीं करते। उसके बिना अनुमान 
हो नहीं सकता | व्याप्ति को संदिग्ध मानने का अर्थ तक॑ से परे हठना होना 
चाहिए। 
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स्वार्थ परार्थ . 
'क लानत सयाइत ह 
पक्ष हैतु [ ऋए[ कक आा 

पच्चे हेतु पक्तु हेतु दृष्टान्त उपनय निगमन 
( तीत्र बुद्धि श्रीता ) ( मंद बुद्धि श्रोता ) 


हैतु के प्रकार 
हेतु के दो प्रकार होते हैं --( १) उपलब्धि ( २) अनुपलब्धि । ये दोनों 
विधि और निषेध के साधक हैं। 


आचाय हेमचन्द्र ने अनुपलब्धि को विधि-साधक हेतु के रूप में स्थान नहीं 
दिया है। 


परीक्षामुख में विधि-साधक छह उपलब्धियों एवं तीन अनुपलब्धियों का 
तथा निर्षेध साधक छह उपलब्धियों एवं सात अ्रनुपलब्धियों का निरूपण है | 
इसका विकास प्रमाणनयतत्वालोक में हुआ है। बहाँ विधि-साधक छह 
उपलब्धियों एवं पांच अनुपलब्धियों का तथा निरषेधःसाधक सात सात 
उपलब्धियों एवं अ्नुपलडिधियों का उल्लेख है | प्रस्तुत बर्गोकरण प्रमाणनयतत्वा- 
लोक के अनुसार है | 
विधि-साधक उपलब्धि हैतु 
.. साध्य से अविरुद्ध रूप में उपलब्ध होने के कारण जो हेतु साध्य की सत्ता 
को सिद्ध करता है, वह अविरुद्धोपलब्धि कहलाता है। 

अविरुद्ध-उपलब्धि के छह प्रकार हैं :--- 

( १ ) अविरुद्ध-व्याप्य-उपलब्धि :--साध्य--शब्द परिणामी है । 

हेतु--क्यों कि वह प्रयज्ञ-जन्य है। यहाँ प्रयक्ष-जन्यत्व व्याप्प है। वह 
परिणामित्व से अविरुद्ध है । इसलिए प्रयत्ञ-जन्यत्व से शब्द का परिशणामित्तव 
सिद्ध होता है | ' 

(२) अवधिरुद्ध-कार्य उपलब्धि :--साध्य--इस पव॑त पर अप्मि है। 

हेतु--क्योंकि धुआं है । 

घुआं अभि का कार्य है | वह अप्ति से अविरुद्ध है। इसलिए धूम-कार्य से 
प्रबंत पर ही अभि की सिद्धि होती है। 
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( ३ ) अविरुद्ध-कारणु-उपलब्धि ;-- 

साध्य--बर्षा होगी । 

हेतु--क््योकि विशिष्ट प्रकार के बादल मंडरा रहे हैं। 

बादलों की विशिष्ट-प्रकारता वर्षा का कारण है और उसका विरोधी 
नहीं है। 

(४ ) अविरुद्ध-पू्व चर-उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मूह॒त्तं के बाद तिष्य नक्षत्र का उदय होगा | 

हेतु-- क्‍यों कि पुनरवंसु का उदय हों चुका है| 

धुनवसु का उदय यह द्देतु 'तिष्योदय” साध्य का पूर्वंचर है और उसका 
विरोधी नहीं है | 

(५४ ) अविरुद्ध-उत्तर चर-उपलब्धि :-- 

साध्य-- एक मूहर्त पहले पूर्बा-फाह्गुनी का उदय हुआ था | 

हेतु--क््योंकि उत्तर-फाल्गुनी का उदय हो चुका है | 

उत्तर-फाल्गुनी का उदय पूर्वा-फाह्गुनी के उदय का निश्चित उत्तरवर्ती है | 

(६ ) अविरुद्ध-सह चर-उपलब्धि :--+ | 

साध्य--इस आम में रूप विशेष है। 

हेतु--क््योंकि रस विशेष आस्वाद्यमान है। 

यहाँ रस ( हेतु ) रूप ( साध्य ) का नित्य सहचारी है। 
निषेध-साधक उपलब्धि-हैतु 

;  साध्य से विरुद्ध होने के कारण जो हेतु उसके अभाव को सिद्ध करता है, 

वह विरुद्धोपलब्धि कहलाता है ! 

विरुद्धोपलब्धि के सात प्रकार हैं :--- 

( १ ) स्वमाव-विरुद्ध -उपलब्धि :-- 

साध्य--स्वंथा एकान्त नहीं है । 

देतु--क्यों कि अनेकान्त उपलब्ध हो रहा है | 

अनेकान्त--एकान्त स्वमाव के विरुद्ध है | 

( २ ) विरुद्ध-व्याप्य-उपलब्धि :-- 

साध्य--इस पुरुष का तत्त्र में निश्चय नहीं है | 
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हैतु--क्यींकि सन्‍्देह हैं | 

मस्देह है! यह “निश्चय नहीं है! इसका व्याप्य है। इसलिए सन्देह-दशा 
में निश्चय का श्रभाव होगा । ये दोनों विरोधी हैं । 

(३ ) विरुद्ध-कार्य- उपलब्धि :-- 

साध्य--इस पुरुष का क्रोध शान्त नहीं हुआ है । 

हेतु--क्योंकि मुख-विकार हो रहा है | 

मुख-विकार क्रोध की विरोधी वस्तु का कार्य है | 

(४ ) विरुद्ध-कारण-उपलब्धि :-- 

साध्य--यह महर्षि असत्य नहीं बोलता। 

हेतु--क्योंकि इसका ज्ञान राग-दूंघ की कल्लुषता से रहित है । 

यहाँ असत्य-बचन का विरोधी, सत्य-बचन है श्रौर उसका कारण राग-द्वेष 
रहित ज्ञान-सम्पन्न होना है | 

(५ ) अविरुद्ध-यूबंचर उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मूहत्त के पश्चात्‌ पुष्य नक्षत्र का उदय नहीं होगा। 

हेतु--क््योंकि अभी रोहिणी का उदय है| 

यहाँ प्रतिषेध्य पुष्य नक्षत्र के उदय से विरुद्ध पृर्वंचर रोहिणी नक्षत्र के उदय 
की उपलब्धि है | रोहिणी के पश्चात्‌ मृगशीषे, श्रार्दर और पुनर्वसु का उदय 
होता है | फिर पुष्य का उदय होता है | 

(६ ) विरुद्ध-उत्तरचर-उपलब्धि !--- 

साध्य--एक मुहूर्त के पहिले रगशिरा का उदय नहीं हुआ था | 

हैतु--क्योंकि अभी पूर्वा-फाल्गुनी का उदय है | 

यहाँ मृगशीष का उदय प्रतिषेष्य है। पूर्वाफाल्गुनी का उदय उसका 
विरोधी है। मृगशिरा के पश्चात्‌ क्रमशः आर्द्रा, पुनर्वसु, पुष्य, अश्लेषा, मघा 
और पूर्वा फाल्गुनी का उदय होता है। 

(७ ) विरुद्धसहचर-उपलब्धि :-- 

साध्य--इसे मिथ्या शान नहीँ है। 

दैतु--क्योंकि सम्यगू दर्शन है। 

मिथ्या शान और सम्यग दशंन एक साथ लहीं रह सकते / 


२९३२ ] जैन दर्शन कै मौलिक तत्त्व 


निषेध-साधक-अनुपलब्धि-हैतु 


प्रतिषेध्य से अविरुद्ध होमे के कारण जो हेतु, उसका प्रतिषेंध्य सिद्ध करता 
है, वह अविरुद्धानुपलब्धि कहलाता है| 

अविरुद्धानुपलब्धि के सात प्रकार हैं :--- 

( १ ) अविरुद्ध-स्वभाव-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ घट नहीं है | 

हेतु--क्योंकि उसका दृश्य स्वभाव उपलब्ध नहीं हो रहा है| 

चन्चु का विषय होना घट का स्वभाव है। यहाँ इस अविरुद्ध स्वभाव से 
ही प्रतिषेध्य का प्रतिषेध है। 

(२ ) अविरुद्ध-व्यापक-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--यहाँ पनस नहीं है | 

हैतु--क्‍्यों कि बृक्त नहीं है | 

वृक्ष व्यापक है, पनस व्याप्य | यह व्यापक की अनुफ्लब्धि में व्याप्य का 
प्रतिपेध है । 

(३ ) अविरुद्ध-कार्य-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--यहाँ अप्रतिहत शक्ति वाले बीज नहीं हैं | 

हेतु -क्यों कि अंकुर नहीं दीख रहे हैं | 

यदद अविरोधी कार्य की अनुपलब्धि के कारण का प्रतिषध है। 

( ४ ) अविरुद्ध-का रण-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--इस व्यक्ति में प्रशममात्र.नहीं है | 

देतु--क्यों कि इसे सम्यग दर्शन प्रा नहीं हुआ है। 

प्रशम ताव--सम्यग्‌ दर्शन का कार्य है। यह कारण के अभाव में कार्य का 
प्रतिषेष है | 

(५ ) अविदद्ध -पूवंचर-अनुपल ब्धि :-- 

साध्य--एक मुहूत्त के पश्चात्‌ स्वाति का उदय नहीं होगा । 

हैतु--क्यों कि अभी चित्रा का उदय नहीं है । 

ग्रह चित्रा के पूवबर्तों उदय के अभाव द्वारा स्वाति के उत्तरवर्ती उदय छा 
प्रतिषेध है| 

(६ ) अविदद्ध-उत्तरचर-अनुपलब्धि :-- 3 

साध्य--एक मूहुत्त पहले पूर्वामाद्रपद्रा का उदय नहीं हुआ थक ॥ 
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देतु---क्यों कि उत्तर भाद्रपदा का उदय नहीं है। 

यह उत्तर भाद्गरपदा के उत्तरवर्ती उदय के अभाव के द्वारा पूर्व भाद्रयदा के 
पूर्ववर्ती उदय का प्रतिषेध है । 

( ७ ) अविरुद्ध-सह चर-अनुपल ब्धि :--- 

साध्य--इसे सम्यगू ज्ञान प्राप्त नहीं है । 

देतु--क्योंकि सम्यग्‌ दर्शन नहीं है। 

सम्यगू ज्ञान और सम्यग दर्शन दोनों नियत सहचारी हैं। इसलिए यह एक 
के अ्रभाव में दूसरे का प्रतिपेध है | 
विधि-साधक अनुपलब्धि-हैतु ह 

ताध्य के विरंड् रूप की उपलब्धि न होने के कारण जो हेतु उसकी सत्ता 
को सिद्ध करता है, वह विरुद्धानुपलब्धि कहलाता है | 

बिरुद्धानुपलब्धि हैतु के पांच प्रकार हैं :-- 

( १ ) विरुद्ध-कार्य-श्रनुपलब्धि !-- 

साध्य--इसके शरीर में रोग है | 

हेतु-क्योंकि स्वस्थ प्रवृत्तियां नहीं मिल रहीं हैं। स्वस्थ प्रवत्तियों का 
भाव रोग विरोधी कार्य है | उसकी यहाँ अनुपलब्धि है | 

(२ ) विरुद्ध-कारण-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यह मनुष्य कष्ट में फंसा हुआ है | 

हेतु--क्यों कि इसे इष्ट का संयोग नहीं मिल रहा है। कष्ट के भाव का 
विरोधी कारण दष्ट संयोग है, वह यहाँ अनुपलब्ध है । 

( ३ ) विरुद्ध-सवभाव-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--बस्तु समूह अनेकान्तात्मक है। 

हेतु--क्यों कि एकान्त स्वभाव ही अनुपलब्धि है। 

( ४ ) विरुद्ध-व्यापक-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ छाया है। 

ट्रैतु--क्यों कि उष्णता नहीं है । 

(४ ) विरुद्ध -सहचर-अनुपलब्धि :-- 


साध्य--इसे मिथ्या झ्ञान प्राप्त है | 
हेतु-- क्योंकि इसे सम्यग दर्शन प्राप्त नहीं हैं * । 
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आगमस प्रमाण 


आगम 
वाक-प्रयोग 

शब्द की अर्थवोधकता 

शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द का याथार्थ्य और अयाथार्थ्य 
सत्य-वचन की दश अपेक्षाएँ 
प्रमाण-समन्वय 

समन्वय 

प्रमाता और प्रमाण का मेदामेद 
प्रमाता व प्रमेय का भेदामेद 
प्रमाण और फल का मेदामैद 


आँगम॑ 

“जुत्तीए. अविरुद्धों सदागमौ साबि तयविरुद्धत्ति |* 
' इय अ्रण्शोण्णाम़ुगयं उभय॑ प्रडिबत्ति हेउ त्ति "|? -पंचा० बि० १८ 

“जो देउबाय पक्‍लम्मि हेउओ आगमे ये आगमिश्रो | 
सो ससमयपण्णबओ सिद्धंतविराहओं अन्‍्नो?*|| --सन्‍्म ३॥४४ | 

/इह जअिविधश्षुतं-मिथ्याश्रुतं, नयअ्षुतं, स्वाद्ाद भुतम्‌ |” 

-+न्याया० दी० प्ृ० ६३। 
आम श्रुतशान या शाब्इ-ज्ञान है। उपचार से आप्तवचन या द्रव्यश्रुव को 
भी भझ्रागम कहा जाता है किन्तु वास्तव में आगम बह शान है जो भोता वा 

पाठक को आप्त की मौखिक या लिखित वाणी से होता है। 
बेशेषिक शाब्द-प्रमाण को अनुमान का ही रूप मानते हैं| जैन दर्शन को 
यह बात मान्य नहीं। पूर्ब-श्रभ्यास की स्थिति में शब्द-शान व्यासिनिरपेक्ष 
होता है। एक व्यक्ति खोटे खरे सिक्‍क्रे को जानने वाला है। बह उसे देखते 
ही पहचान लेता है। उसे ऊहापोह की आवश्यकता नहीं होती | यही बात 
शब्द ज्ञान के लिए है। शब्द सुनते ही सुनने बाला समझ जाता है। वह 
अनुमान नहीं होता । शब्द सुनने पर उसका अर्थ बोध न हो, उसके लिए 
व्याप्ति का सहारा लेना पड़े तो वह अवश्य अनुमान होगा, शाब्द नहीं । 
प्रत्यक्ष के लिए भी यही बात है। प्रत्येक वस्तु के लिए यह अमुक होना 
चाहिए! ऐसा विकल्प बने, तब यह जान प्रत्यक्ष नहीं होगा, अनुमान होगा | 
आगम व्याप्तिनिरपेक्ष होने के कारण अनुमान के अन्तर्गत नहीं आता ?| 
जैन-दप्टि के अनुसार आगम स्वतः प्रमाण, पौरुषेयः और आप्तप्रणीत 
होता है ४| वचन-रचना को सून्नागम, शान को अर्थागम और समन्वित रूप 
में दोनों की उभयागम कहा जाता है "| प्रकारान्तर से आत्मागम, अनन्त- 
रागम और परम्परागम, यों तीन प्रकार का आगम होता है। उपदेश के बिना 
अपने आप अर्थ शञान होता है, बह आत्मागम है। यह तीर्थंकर या स्वयम्बुद्ध 
आदि के होता है। उनकी उपदेश-बाणी से शिष्य के संत्न की अपेक्षा आात्मागम 
और अर्थ की अपेक्षा अन्तरागम होता हैं। तीसरी कच्षना में प्रशिष्य के सूत्र 


की अवेज्ञा श्रन्तरागम और अर्थ की अपेक्षा परम्परागम होता है। चौथी कक्षा 
में सूत्र और अथ दोनों परम्परागम होते हैं *। 
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शाता, शेय और वचन, इन तीनों की संहिता आगम का समग्र रूप है | 

ज्ञाता शान कराने बाला और करने वाला दोनों होते हैं। शेय पहले ने 
जान रखा है, दूसरे को जानना है। बचन पहले के ज्ञान का प्रकाश है और 
दूसरे के शान का साधन। शेय अ्नन्तशक्तियों, गुणों, अवस्थाओं का अखण्ड- 
पिण्ड होता है। उसका स्वरूप अनेकान्तात्मम होता है। शेय आ्रगम की 
रोढ़ होता है, फिर भी उसके आधार पर आगम के विभाग नहीं होते । ज्ञाता 
की दृष्टि से. इसका एक भेद होता है--अर्थागम | बचन की दृष्टि से इसके 
तीन विभाग बनतें हैं--- 

( १ ) स्याद्ाद--प्रमाण वाक्य | 

(२ ) सदवाद--नय वाक्य | 

(३ ) हुर्य--मिथ्या श्रुत | 

दूसरे शब्दों भें--- 

(१ ) अनेकान्त बचन, 

(२ ) सत्‌-एकान्त बचन 

(३ ) असत्‌-एकान्त वचन | 
वाक्‌-प्रयोग 

बण से पद, पद से वाक्य और वाक्य से भाषा बनती है। भाषा अनक्षर 
भी होती है पर वह स्पष्ट नहीं होती । स्पष्ट भाषा अक्षरात्मक ही होती है। 
अक्षर तीन प्रकार के हैं “-- 

(१ ) संशाक्षर--श्रक्षर--लिपि | 

(२ ) व्यज्जनाक्षर--अक्षर का उच्चारण । 

. (३ ) लब्ध्यक्षर--श्रक्षर का शान--उपयोग | 

ये तीन प्रकार के हैं--( १) रूढ़ (२) यौगिक ( ३ ) मिश्र | जिनकी 
उत्पत्ति नहीं होती, वे शब्द 'रूढ़' होते हैं '। गुण, क्रिया, सम्बन्ध आदि के 
योग से बनने वाले शब्द 'यौगिक' कहलाते हैं **| जिनमें दो शब्दों का योग 
होने पर भी पराद्वत्ति नहीं हो सकती, वे “मिश्र! हैं **| 

नाम और क्रिया के एकाश्रयी योग को वाक्य कहते हैं। शब्द या वचन 
ध्यनि रूप पौदूगलिक परिणाम होता है। वह ज्ञापक या बताने बाला होता है। 
बह चेतन के वाकप्रयक्ष से पैदा होता है और अबयब-संयोग से भी, सार्थक भी 
होता है और निर्ंक मी। अ्रचेतन के संघात और भेद से पैदा दोता है, बह 
निरथ्ंक ही होता है, अर्थ प्रेरित नहीं होता **। 


( ३७ -९ '8) )-- 
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शब्द की अर्थ बोधकता 

शब्द अर्थ का बोधक बनता है, इसके दो हैतु हैं(१) स्वाभाविक 
(२ ) समय या संकेत "| नैयायिक स्वाभाविक शक्ति को स्वीकार नहीं करते । 
वे केवल संकेत को ही अर्थज्ञान का देतु मानते हैं १४ इस पर जैन-दृष्टि यह 
है कि यदि शब्द में अर्थ बोधक शक्ति सहज नहीं होती तो उसमें संकेत भी नहीं. 
किया जा सकता। संकेत रुद्टि है, वह व्यापक नहीं। “अमुक वस्तु के लिए 
अमुक शब्द”--यह मान्यता है। देश-काल के भेद से यह अनेक भेद बाली 
होती है। एक देश में एक शब्द का अर्थ कुछ ही होता है और दूसरे देश में 
कुछ ही | हमें इस संकेत या मान्यता के आधार पर दृष्टि डालनी चाहिए। 
संकेत का आ्राधार है शब्द की सहज अर्थप्रकाशन शक्ति | शब्द अर्थ को बवा 
सकता है, किसको बताए, यह बात संकेत पर निर्भर है। संकेत शातकालीन 
ओर अशातकालीन दोनों प्रकार के होते हैं। अर्थ की अनेकता के कारण शब्द 
के अनेक रूप बनते हैं, जैसे---जा तिवाचक, व्यक्तिवाचक, क्रियावाचक 
आदि-आदि | 
शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द और अर्थ का वाच्य-बाचकभाव-सम्बन्ध है। वाक्य से बाचक न 
स्बथा भिन्‍न है और न सवंधा अमिनन्‍न। सवंथा भेद होता तो शब्द के द्वारा 
अर्थ का ज्ञान नहीं होता । वाच्य को अपनी सत्ता के शापन के लिए वाचक 
चाहिए और वाचक को अपनी साथकता के लिए वाच्य चाहिए। शब्द की 
वाचकपपर्याय बाच्य के निमित्त से बनती है और अथथ की वाच्यप्यांय शब्द के 
निमित्त से बनती है, इसलिए दोनों में कथंचित्‌ तादात्म्य है। सर्वधा अभेद 
इसलिए नहीं कि बाख्य की क्रिया बाचक की क्रिया से भिन्‍न है। वाचक 
बोध कराने की पयांय में होता है और वाच्य ज्ञेय पर्याय में | 

बाच्य-वाचकभाष की प्रतीतति तक के द्वारा होती है १५] एक आदमी ने 
अपने सेवक से कहा--रोटी लाओ' | सेवक रोटी लाया। एक तीसरा व्यक्ति 
जो रोटी को नहीं जानता, वह दोनों की प्रवृत्ति देख कर जान जाता है कि यह 
वस्तु रोटी! शब्द . के द्वारा बाच्य है। इसकी व्यासि यों बनती है-- 
“वस्तु के प्रति जो शब्दानुसारी प्रग॒सि होती है, वह वात्ए-वाचक सात ब्र्ती 
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होती है। “जहाँ वाच्य-वाचक भाव नहीं होता, वहाँ शब्द के असुसार हर्थ के 
प्रति प्रश्नुत्ति नहीं होती ।” 
शब्द का याधाथ्य और अयाथाथथ्य 

शब्द पौदूगलिक होता है। वह अपने आप में यथार्थ या अयथार्थ कुछ 
भी नहीं होता | बक्ता के द्वारा उसका यथार्थ या अयथार्थ प्रयोग होता है| 
यथार्थ प्रयोग के स्थाद्वाद और नय--ये दो प्रकार हैं। दुर्णय इसलिए 
आगमाभ[स होता है कि वह यथार्थ-प्रयोग नहीं होता। 

बचन की सत्यता के दो पहलू हैं, प्रयोगकालीन और अर्थभ्रृदणकालीन । 
एक वक्ता पर निर्भर है, दूसरा श्रोता पर। वक्ता यथार्थ-प्रयोग करता है, वह 
सत्य है। श्रीता यथार्थ ग्रहण करता है, व सत्य है। ये दोनों सत्य अ्रपेक्षा से 
जुड़े हुए. हैं । 
सत्य वचन की दस अपेक्षाएं 

सत्य वचन के लिए दस अपेक्षाएं हैं* ६ :-- 
( १ ) जनपद, देश या राष्ट्र की अपेक्षा सत्य । 
(२ ) सम्मत या रुढ़ि-सत्य | 
(३ ) स्थापना की अपेक्षा सत्य | 
(४ ) नाम की अपेज्ञा सत्य | 
(५ ) रूप की अपेक्षा सत्य। 
( ६ ) प्रतील-सत्य--दूसरी वस्तु की अपेक्षा सत्य | 

जैसे->कनिष्ठा की अपेक्षा अ्रनामिका बड़ी और मध्यमा की अपेक्षा 
छोटी है। एक ही वस्तु छोटी और बड़ी दोनों हो; यह विदुद्ध बात है, ऐसा 
शारोप आता है किन्तु यह ठीक नहीं** | एक ही वस्तु का छोटापन और 
मोटापन दोनों तात्तविक हैं ओर परस्पर विरुद्ध भी नहीं हैं। इसलिए नहीं हैं 
कि दोनों के निमित्त दो हैं। यदि अनामिका को एक ही कनिष्ठा या मध्यमा 
की अपेक्षा छोटी-बड़ी कहा जाय तब विरोध आता है किन्तु “छोटी की अपेक्षा 
बड़ी और बड़ी की अपेक्षा छोटी” इसमें कोई विरोध नहीं आता | एक निममित्त 
से परस्पर विरोधी दो कार्य नहीं हो सकते किन्तु दो निमित्त से वैसे दो कार्य 
होने में कोई आपत्ति नहीं । छीटाएन और सोटापन तात्विक जहीं है; ऋजुत्य 
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और बंक्ता की भाँति दूसरे निमित्त की अपेक्षा रखे बिना प्रतीत नहीं होती। 
इसलिए उनकी प्रतीति दूसरे की श्रपेज्षा से होती है, इसलिए वे काहपनिक हैं, 
ऐसी शंका होती है पर समकने पर बात ऐसी नहीं है। वस्तु में दो प्रकार के 
धर्म होते हैं। ८-.- 

( १ ) परप्रती ति-सापेक्ष--सहकारी द्वारा व्यक्त | 

(२ ) परप्रततीति-निरपेक्ष--स्वतः व्यक्त | 

अस्तित्व अ।दि गुण स्वतः व्यक्त होते हैं। छोटा, बड़ा आदि धर्म 
सहकारी द्वारा व्यक्त होते हैं। गुलाब में सुरभि अपने आप व्यक्त है। ध्रथ्वी 
में गन्ध पानी के संयोग से व्यक्त होती है। 

छोटा, बड़ा--ये धर्म काल्पनिक हों तो एक बस्तु में दूसरी वस्तु के 
समावेश की ( बड़ी वस्तु में छोटी के समाने की ) बात अनहोनी होती। 
इसलिए हमें मानना चाहिए कि सहकारी व्यंग धर्म काल्पनिक नहीं है *'। वस्तु 
में अनन्त परिणतियों की क्षमता होती है। जैसा जैसा सहकारी का सन्रिधान 
होता है वैसा ही उसका रूप बन जाता है। “कोई व्यक्ति निकट से लम्बा 
और बढ़ी दूर से ठिंगना दीखता है, पर वह लम्बा और ठिंगना एक साथ नहीं 
हो सकता। अतः लम्बा व ठिंगना केवल मनस्‌ के विज्ञार मात्र हैं।” बकले 
का यह मत उचित नहीं है | लम्बा और ठिंगना ये केवल मनस्‌ के विचार 
मात्र होते तो दूरी और सामीप्य सापेक्ष नहीं होते। उक्त दोनों धर्म सापेक्ष 
हैं--एक व्यक्ति जैसे लम्बे व्यक्ति की अपेक्षा ठिंगनगा और ठिंगने की अपेक्षा 
लम्बा हो सकता है; वैसे ही एक ही व्यक्ति दूरी की अपेक्षा ठिंगगा और 
सामीप्य की अ्रपेज्ञा लम्बा हो सकता है। लम्बाई और ठिंगनापन एक साथ 
नहीं होते, भिन्न-भिन्न सहकारियों द्वारा भिन्‍न-मिनन काल में अभिव्यक्त 
होते हैं। सामीप्य की अपेक्षा लम्बाई सत्य है और दूरी की अपेक्षा 
ठिंगनापन | 

(७) व्यवहारसत्य--ओ्रौपचारिक सत्य--पर्वंत जल रहा है | 

(८) भावसत्य--व्यक्त पर्याय की अपेत्षा से सत्य--दूध सफेद है | 

(६) योगसत्य---सम्बन्ध सत्य | 


हे (१०) ऑऔप़म्य-सत्य | 
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प्रत्येक वस्तु को अच्छी-बुरी, उपयोगी-अनुपयोगी, हिंतकर-अहितकर जो 
कहा जाता है वह देश, काल, स्थिति की अपेक्षा से सह्य है । इसीलिए, भगवान्‌ 
महावीर ने कहा--“सत्यवादी के किए, विभज्यवाद का अबलम्बन ही 
भेयस्कर है *"।” वे स्वर्य इसी मार्ग पर चले। आत्मा, लोक आदि प्रश्नों 
पर वे मौन नहीं रहे । उन्होंने इन प्रश्नों को महात्मा बुद्ध की भाँति अब्याकहृत 
नहीं कहा और न संजय-वेलट्ी पुत्त की भाँति बीच में लटकाए रखा। उन्होंने 
सत्य के अनेक रूपों का अनेक दृष्टियों से वर्शन किया। लोक में जितने 
द्रव्य हैं उतने ही थे और रहेंगे *१| उनमें न अग॒ मात्र कम होता है और न 
अधिक | जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश केवल अवस्था-परिवत्तन है। 
जो स्थिति आत्मा की है, वही एक परमाणु या पौद्गलिक-स्कंध या शरीर 
की है। आत्मा एकान्त नित्य नहीं है, शरीर एकान्त अनित्य नहीं है| 
प्रत्येक पदार्थ का परिवर्तन होता रहता है। पहला रूप जन्म या उत्पाद और 
दूसरा रूप मृत्यु या विनाश है। अव्युच्छेदनय की दृष्टि से पदार्थ सान्‍्त है| 
अविच्छेदनय की दृष्टि से चेतन और अचेतन सभी वस्तुए' सदा अपने रूप में 
रहती हैं, अनन्त हैं **| श्रवाह की अपेक्षा पदार्थ अनादि है, स्थिति ( एक 
अवस्था ) की अपेक्षा सादि *?| लोक व्यक्ति-संख्या की दृष्टि से एक हैं, 
इसलिए सानन्‍्त है। लोक की लम्बाई-चौड़ाई असंख्य-योजन कोड़ाकोड़ी है, 
इस ज्षेत्र-दष्टि से सान्‍्त है। काल और भाव की दृष्टि से वह अनन्त है *०॥ 
इस प्रकार एक वस्तु की अनेक स्थिति-जन्य अनेकरूपता स्वीकार कर 
भगवान्‌ महावीर ने विरुद्ध प्रतीत होने वाले मतबाद एक सून्न में पिरों दिये, 
ताक्त्विक चर्चा के निर्णय का मार्ग प्रशस्त कर दिया | भगवान्‌ से पूछा गया-- 
“भगवन्‌ | जीव परभव को जाते समय स इन्द्रिय जाता है या अन्‌ इन्द्रिय १” 
भगवान्‌--स-इन्द्रिय भी जाता है और अन-इन्द्रिय मी |” 
गौतम--“कैसे ? भगवन !” 
भगवान--“ज्ञान इन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय और पौद्गलिक इन्द्रिय 
'की अपेक्षा अनू-इन्द्रिय |? ह 
पौदूगलिक इन्द्रियां स्थूल शरीर से और शान इन्द्रियां आत्मा से सम्बद्ध 
ड्ोती हैं | स्थूल शरीर छूटने प्र पौदृग लिक इन्द्रियां नहीं रइतों, उनकी अपेक्षा 
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परभवगामी जीव अम्‌-इन्द्रिय जाता है। शान शक्ति आत्मा में बनी रहती है, 
इस दृष्टि से वह स-इन्द्रिय जाता है *५। 

गौतम--“भरवन्‌ | दुःख आत्मकृत है, परकृत है या उमयकृत 2” 

भगवान---/दुःख आत्मकृत है, परकृत नहीं है, उमयक्ृत नहीं १९ |” 

महात्मा बुद्ध शाश्वतवाद और उच्छेदवाद दोनों को सत्य नहीं मानते थे। 
उनसे पूछा गया --- 

“मगवन्‌ गौतम ! क्या दुःख स्वयंकृत है*०(१” 

“क्राश्यप ! ऐसा नहीं है ।” 

“क्या दुःख परक्ृत है १” 

“नहीं ।” 

“क्या दुःख स्वकृत और परक्ृत है १” 

“नहीं ।? 

“क्या अस्वकृत अपरकृत दुःख है १” 

“नहीं । 99 

“तब क्या है ?! आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार्‌ में देते हैं, ऐसा 
क्‍यों! 

“दु:ख स्वकृत है, ऐसा कहने का श्रर्थ होता है कि जो करता है, वही 
भोगता है, यह शाश्वतवाद है | दुःख परकृत है ऐसा कहने का अर्थ होता है 
कि दुःख करने वाला कोई दूसरा है और उसे भोगने बाला कोई दूसरा, यह 
उच्छेदवाद है १” उनने इन दोनों को छोड़कर मध्यम मार्ग-प्रतीत्य-समुत्पाद 
का उपदेश दिया। उनकी दृष्टि में “उत्तर पूर्व से सर्वथा असम्बद्ध हो, अपूर्य हो 
यह बात भी नहीं, किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पूर्व की 
सारी शक्ति उत्तर में आ जाती है। पूब॑ का कुल संस्कार उत्तर को मिल जाता 
है। अतएजव पूर्व अब उत्तर रूप में अस्तिल में हैं | उत्तर पूर्व से सर्बधा भिम्न 
भी नहों, अभिन्‍न भी नहों किन्तु अब्याकृत है, क्‍योंकि  भिन्‍न कहने पर 
उच्छेदवाद और अभिन्‍न कहने पर शाश्वतवाद होता है”*<| महात्मा बुद्ध को 
ये दोनों बाव मान्य नहीं थे, अत्तटब ऐसे मश्नों का उन्होंने अव्याकृत कटद्कर 
उत्तर दिया | 
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भगवान्‌ महाबीर भी शाश्वतवाद और उच्छेदबाद के विरुद्ध थे|। इस 
विषय में दोनों की भूमिका एक थी फिर भी भगवान्‌ महावीर ने कहा-- 
“दुःख आत्मकृत है |” कारण कि वे इन दोनों वादों से दूर भागने वाले नहीं 
थे। उनकी अनेकान्तदृष्टि में एकान्तशाश्वत या उच्छेद जैसी कोई बस्तु थी 
ही नहीं। दुःख के करण औ्रौर भोग में जैसे आत्मा की एकता है वैसे ही 
करणुकाल में और भोगकाल में उसकी अनेकता है। आत्मा की जो अवस्था 
करणुकाल में होती है, वही भोगकाल में नहीं होती, यह उच्छेद है| करण 
और भोग दोनों एक आधार में होते हैं, यह शाश्वत है। शाश्वत और 
उश्छेद के भिन्‍न-भिन्‍म रूप कर जो विकल्प-पद्धति से निरूपण किया जाता है, 
बही विभज्यवाद है | 

इस विकल्प-पद्धति के समर्थक अनेक संबाद उपलब्ध होते हैं। एक 
संबाद देखिए १ --- 

सोमिल--“भगवन्‌ | क्‍या आप एक हैंया दी2 अक्षय, अ्रव्यय, 
अवस्थित हैं या अनेक भूत भव्य-सविक £” 

भगवान--'सोमिल | में एक भी हूँ और दो भी ।” 

सोमिल--“यह केसे भगवन्‌ | १” 

भगवान--- द्रव्य की दृष्टि से एक हूँ; सोमिल | ज्ञान और दर्शन की दृष्टि 
से दो।” 

“आत्म-प्रदेश की दृष्टि से मैं अक्षय, अव्यय, अवस्थित भी हूँ और 
भूत-भावी काल में विविध विषयों पर होने वाले उपयोग ( चेतना-व्यापार ) 
की दृष्टि से परिवर्तेनशील भी हूँ।” 

यह शंकित भाषा नहीं है। तत््वत-निरूपण में उन्होंने निश्चित भाषा का 
प्रयोग किया और शिष्यों को भी ऐसा ही उपदेश दिया। छदृमस्थ मनुष्य 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाश, शरीर रहित जीव आदि को सर्वभाव 
से नहीं जान सकते १" ह 
... अतीत, वर्तमान, या भविष्य की जिस स्थिति की निश्चित जानकारी न 
हो तब 'ऐसे ही है! यूं निश्चित भाषा नहीं बोलनी चाहिए, और यदि असंदिग्ध 
जानकारी हो तो एजमेव” कहना चाहिए १*| केवल भावी कार्य के बारे में 
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निश्चयपूर्वक नहीं बोलना चाहिए। न मालूम जो काम करने का संकल्प है, 
बह अधूरा रह जाय। इसलिए भावी कार्य के लिए “अम्रुक काये करने का 
विचार है? या यह होना सम्भव है?--यह भाषा होनी चाहिए। यह कार्य से 
सम्बन्धित सत्मभाषा की भीमांसा है, तत्त्व-निरूपण से इसका सम्बन्ध नहीं है। 
तत््य-प्रतिपादन के अवसर पर अपेक्षापूर्षक निश्चय भाषा बोलने में कोई 
आपत्ति नहीं है * | 

महात्मा बुद्ध ने कहा १:-- 

( १ ) मेरी श्रात्मा है | 

(२ ) मेरी आत्मा नहीं है। 

(३ ) मैं आत्मा को आत्मा समझता हूँ। 

(४ ) मैं श्रनात्मा को आत्मा सममता हूँ। 

(५ ) यह जो मेरी आत्मा है, वह पुण्य और पाप कम के विपाक की 

' भोगी है । 

(६ ) यह मेरी आत्मा निद्य है, धुव है, शाश्वत है, अविपरिणा मिधर्मा है, 
जैसी है बेंसी सदेव रहेंगी ? ?। 

इन छह दृष्टियों में फंसकर अशानी जीब जरा-मरण से सुक्त नहों होता 
इस लिए साधक को इनमें फंसना उचित नहीं | उनके विचारानुसार--“मैं भूत 
काल में क्या था ? में मिष्यत्‌ काल में क्‍या होऊंगा ? मैं क्या हूँ १ यह सत्त्य 
कहाँ से आया? यह कहाँ जाएगा १--इस प्रकार का चिन्तन “अयोनिसों 
मनसिकार' विचार का अयोग्य ढंग है। इससे नये आखब उत्पन्न होते हैं 
ओर उत्पन्न आखव बृद्धिगत होते हैं ।” 

भगवान्‌ महाबीर का सिद्धान्त ठीक इसके विपरीत था। उन्होंने कहा-- 

(१) आत्मा नहीं है | 

(२) आत्मा नित्य नहीं है | 

( ३ ) आत्मा कम की कर्ता नहीं है | 

(४ ) आत्मा कर्म-फल की भोक्ता नहीं है । 

(५ ) निर्वाण नहीं है | 

(६ ) निर्वाण का उपाय नहीं है। 
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--ये छह मिथ्यात्व की प्ररूपणा के स्थान हैं । 

(१ )आत्मा है। . 

(२) आत्मा नित्य है| 

(३ ) आत्मा कम की कर्ता है। 

(४ ) आत्मा कर्म की भोक्ता है। 

(४ ) निर्वाण है। 

(६ ) निर्वाण के उपाय हैं। 

“ये छह सम्यकत्व की प्ररूपणा के स्थान हैं १४| 

“कई व्यक्ति यह नहीं जानते--'मैं कौन हूँ ! कहाँ से आया हूँ? कहाँ 
जाऊंगा ! जो अपने आप या पर--व्याकरण से यह जानता है, वही 
आत्मतादी, लोकबादी, कर्मरादी और क्रियावादी है १५। 

इस दृष्टि को लेकर भगवान्‌ महावीर ने तत्त्व-चिन्तन की प्रृष्ठभूमि पर 
बहुत बल दिया। उन्होंने कहा--“'जों जीव को नहीं जानता, अजीव को 
नहीं जानता, जीव-अजीव दोनों को नहीं जानता; वह संयम को केसे जान 
सकेगा १९४” “जिसे जीव-अजीव, त्रस-स्थावर का ज्ञान नहीं, उसके प्रत्याख्यान 
दुष्प्रत्याख्यान हैं और जिसे इनका ज्ञान है, उसके प्रद्मयाख्यान सुप्रत्याख्यान 
हैँ १५” यही कारण है कि भगवान्‌ महावीर की परम्परा में तत्त-चिन्तन की 
खनक धाराएं अविच्छिन्न प्रवाह के रूप में बहीं | 

आत्मा, कम, गति, आगति, भाव, अपर्यात्र, पर्याप्त आ्रादि के बारे 
में ऐगा मौलिक विन्तन है, जो जन दर्रन की स्वतन्त्रता का स्वयम्भू 
प्रमाण है | 

जैन दर्शन में प्रतिपादन की पद्धति में अव्याकृत का स्थान है--बस्तु मात्र 
कथंचित्‌ अवक्तव्य है। तत््व-चिन्तन में कोई वस्तु अव्याकृत नहीं) उपनिषद्‌ 
के ऋषि परमन्नह्य को मुख्यतया 'नेति-नेति द्वारा बताते हैं १<| बेदान्त में बह 
अनिर्व॑ंचनीय है। 'नेति नेति! से अ्रभाव की शंका न आए, इसलिए ब्रह्म को 
सत्‌-चित्‌-आ्रनन्द कहा जाता है। तात्पर्य में वह अनिबंचनीय ही है कारण 
कि बह बाणी का विषय नहीं बनता **| 

बौद्ध दशेन में लोक शाश्वत है या अशाश्वत १ साम्त है या अनन्त १ 
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जीव और शरीर मिन्‍न या अमिन्‍न १ मृत्यु के बाद तथागत होते हैं था नहीं 
होते १--होते भी हैं, नहों भी होते, न होते हैं, न नहीं भी होते हैं **१---इन 
प्रश्नों को अव्याकृत कहा है। बौद्ध दर्शन का यह निषेधक दृष्टिकोण शाश्वतवाद 
और उच्छेद्बाद, दोनों का अस्वीकार है। इसमें जैन-दृष्टि का मतपरैध नहीं है 
किन्तु वह इससे आगे बढ़ती है। भगवान्‌ महाबीर ने शाश्वव॑ और उच्छेद 
दोनों का समन्वय कर विधायक दृष्टिकोश सामने रखा।| वही अनेकान्त- 
दर्शन और स्याद्वाद है| | 
प्रमाण-समन्वय 

उपमान* ) :-- 

साहश्य प्रत्यमिजश्ञा जैन न्याय का उपमान है 

अथपित्ति* * :--- 


अनुमान में जैसे साध्य-साधन का निश्चित अविनाभाव होता है, वैसे ही 
अर्थापत्ति में भी होता है। पुष्ठ देवदत्त दिन में नहीं खाता--इसका अर्थ यह 
आगया कि वह रात को अवश्य खाता है। इसके साध्य देवदत्त के रात्रि- 
भोजन के साथ पपुष्टत्व”' साधन का निश्चित अविनाभाव है। इसलिए यह 
झनुमान से भिन्‍न नहीं है कोरा कथन-मभेद है| 

अभावहें है ;--- 


अभाव प्रमाण दो विरोधियों म॑ से एक के भाव से दूसरे का भ्रभाव और 
एक के अभाव से दूसरे का भाव सिद्ध करने वाला है। केवल भूतल देखने से 
घट का ज्ञान नहीं होता। भूतल में घट, पट आदि अनेक वस्तुओं का अ्भाज 
हो सकता है, इसलिए घट-रिक्त भूतल में घट के अभाव का प्रतियोगी जो 
घट है, उसका स्मरण करने पर ही अभाव के द्वारा भूतल में घटाभाव जाना 
जा सकता है। 
जैन-दृष्टि से--(१) 'बह अधघट भूतल है'--इसका समावेश स्मरण में, 
(२) यह बही अध्ट भूतल है--इसका पग्रत्यमिज्ञा में, (३) जो अग्रिमान्‌ 
'नहीं होता, वह 'धूम्व/न्‌ नही हं,ता-- रुका दक में, (४) इस भूतल में घट 
जहां है, क्योंकि ग्रह्ाँ पढ़ का जो स्व्रभाज्न मिक्षता चाहिए, बह नहीं मिक्त 
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रहा है'--इसका अनुमान में, तथा (५) 'सोहन घर पर नहीं है --इसका 
आरम में समावेश हो जाता है *४। 

सामान्य अ्रभाव का अहखण प्रयक्ष से होता है । कोई भी वस्ठु केवल सहूप 
या केवल असद्वप नहीं है। वस्तु मात्र सत-असत्‌-रूप (उमयात्मक) है । प्रयक्ष के 
द्वारा जेसे सदमभाव का शान होता है, वेसे असद्भाव का भी “५ | कारण 
स्पष्ट है। ये दोनों इतने धुलेमिले हैं कि किसी एक को छोड़कर दूसरे को 
जाना नहीं जा सकता | 

एक वस्तु के भाव से दूसरी का अभाव और एक के अ्रमाव से दूसरी का 
भाव निश्चित चिह्न के मिलने या न मिलने पर निर्भर है। 

स्वस्तिक चिह्द वाली पुस्तक के लिए जैसे स्वस्तिक उपलब्धि-हैतु बनता है, 
वैसे ही अखिन्दित पुस्तक के लिए. चिन्हाभाव अनुपलब्धि-हेत बनता है, 
इसलिए यह अनुमान की परिधि से बाहर नहीं जाता । 

सम्भव४९ : -- 

अविनाभावी अर्थ--जिसके बिना दृतरा न हो सके, वैसे अर्थ की सत्ता 
ग्रहण करने से दूसरे श्र्थ की सत्ता बतलाना सम्भव” है। इसमें निश्चित अवि- 
नाभाव है--वौर्वापय, साहचर्य या व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है। इसलिए यह भी 
अनुमान-परिवार का ही एक सदस्य है | 

ऐतिह्४ ५ :--- 

प्रबाद-परम्परा का श्रादि-स्थान न मिले, वह ऐतिहा है। जो प्रवाद- 
परम्परा अयथार्थ होती है, वह अप्रमाण है और जिस प्रवाद-परम्परा का आदि- 
खोत आस पुरुष की वाणी मिले, वह आगम से अ्रत्तिरिक्त नहीं है | 

प्रातिभ :-+- 

प्रातिम के बारे में जैनाचार्यों में दो बिचार परम्पराएं मिलतो हैं। 
क्षादिदेव सूरि आदि जो न्याय प्रधान रहे, उन्होंने इसका प्रत्यक्ष और अनुमान 
ओें समसेश किया और हरिभद्द सूरि, उपाध्याय यशोषिजयजी आदि जो न्याय 
के साथ-साथ योग के क्षेत्र में भी चले, उन्होंने इसे प्रत्यक्ष और श्रुत के बीअ 
का माना | ० 

पह्नी प्रण्प्ररा के अनुसार हन्द्रिय, हेतु और शब्द-व्याप्रार निरपेक्ष जो 
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स्पष्ट आत्मप्रतिभान होता है, वह मानस-प्रत्यक्ष में चला जाता है | 

प्रसाद और उद्देश के निश्चित लिड्ठ से जो प्रिय-अप्रिय फल्ष प्राप्ति का 
प्रतिभान होता है, बह अनुसान की भेणी में है *<| 

दूसरी परम्परा--आतिम ज्ञान न केवल शान है, न भ्रुतशान और न शाना- 
न्तर *९| इसकी दशा ठीक अरुणोदय-संध्या जैसी है। श्रद्योदय न दिन है, न 
रात और न दिन-रात से अतिरिक्त है। यह आकस्मिक प्रत्यक्ष है और यह 
उत्कृष्ट क््योपशम-निरावरण दशा या योग-शरक्ति से उत्पन्न होता है । 

प्रातिम श्ञांन विवेक-जनित ज्ञान का पूर्व रूप है। सूर्योदय से कुछ पूर्व 
प्रकट होने वाली सूर्य की प्रभा से मनुष्य सब वस्तुओं को देख सकता है, वैसे 
ही प्रातिम ज्ञान के द्वारा योगी सब बातों को जान लेता है "* | 
समन्दय 

वस्तुतः जैन शान-मीमांसा के अनुसार प्रातिसम शान अश्रुत-निश्चित मति 
ज्ञान का एक प्रकार है, जिसका नाम है--“ओऔत्पतिकी बुद्धि |” सूत्र कृताँग 
( ११३ ) में आए हुए. 'पडिहाणव' प्रतिभावान्‌ का श्रर्थ बृत्तिकार ने औत्प त्तिकी 
बुद्धि किया है। नन्‍्दी में उसके निम्न लक्षण बतलाए हैं--'पहले श्रदृष्ट, 
अश्रुत, अशात अर्थ का तत्काल बुद्धि के उत्पादकाल में अपने आप सम्यग 


निर्णय हो जाता है और उसका परिच्छेय अर्थ के साथ अबाधित योग होता 
है, वह ओऔत्यत्तिकी बुद्धि है ४१ | 


मति ज्ञान के दो भेद होते हैं--श्र॒वनिश्चित और अश्रुत निश्चित “*| श्रुत 
निश्चित के अवग्रह आदि चार भेद व्यावहारिक प्रदक्ष में चले जाते हैं" * और 
स्मृति आदि चार भेद परोक्ष में “*| अश्रुत निश्चित मति के चार भेद औत्पत्तिकी 
आदि बुद्धिचतुष्टय का समावेश किसी प्रमाण के अन्तर्गत किया हुआ नहीं 
मिलता | 

जिनमद्रगणि ने बुद्धि चतुष्टय में भी अवग्रह आदि की योजना की है४", 
परन्तु उसका सम्बन्ध मति ज्ञान के २८ भेद विषयक चर्चा से है “'| अश्ुत 
निश्चित मति को किस प्रमाण में समाविष्ट करना चाहिए, यह वहाँ मुख्य 
'अचेनीय नहीँ है। 

ओऔत्यतिकी आदि बुद्धि-चतुष्टय में अवग्रह आदि होते हैं, फिर भी यह 
ज्यव॒हार प्रत्यक्ष से पूर्ण समठा नहीं रखता । उसमें प्रदायं का डन्क्रिय से 
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साज्षात्‌ होता है, इसमें नहीं। वह शास्त्रोपदेशजनित संस्कार होंता है और यह 
आत्मा की सहज स्फुरणा | इसलिए यह केवल और भुत फे बीच का ही होना 
चाहिए तथा इसका प्रातिभ के साथ पूर्ण सामंजस्थ दीखता है। इसे केवल 
और शभ्रुत के बीच का शान इसलिए मानना चाहिए कि इससे न तो समस्त 
द्रव्य पर्यायों का ज्ञान होता है और न यह इन्द्रिय लिंग आदि की सहायता 
तथा शास्त्राभ्यास आदि के निमित्त से उत्पन्न होता है। पहली परम्परा के 
प्रातिभज्ञान के लक्षण इससे मभिन्‍न नहीं हैं। मानस-प्रत्यज्ञ इसी का नामान्तर 
हो सकता है ओर जो निश्चित लिक्ष के द्वारा होने वाला प्रातिभ कहा गया 
है, वह वास्तव में अनुमान है। जो उसे ग्रातिम मानते हैं, उनकी अपेक्षा उसे 
प्रातिम कहकर उसे अनुमान के अन्तर्गत किया गया है | 
प्रमाता और प्रमाण का भेदामेद 

प्रमाता आत्मा है, वस्तु है। प्रमाण निर्णायक शान है, आत्मा का गुण है। 
प्रमेणय आत्मा भी है और आत्म-अतिरिक्त पदार्थ भी। प्रमिति प्रमाण का 
फल है। 

गुणी से गुण न अत्यन्त मिन्‍न होता है और न अत्यन्त अमिन्‍न किन्तु 
दौनों मिन्‍नाभिन्न होते हैं। प्रमाण प्रमाता में ही होता है, इस दृष्टि से इनमें 
कर्थंचिद्‌ अभेद है | कर्ता और करण के रूप में ये मिन्‍न हैं--प्रमाता कर्ता है 
और प्रमाण करण | अभेद-कत्षा में शाता और ज्ञान का साधन--ये दोनों आत्मा 
या जीव कहलाते हैं। भेद कक्षा में आत्मा शञाता कहलाता है और शान जानने 
का साधन “| ज्ञान आत्मा ही है, आत्मा ज्ञान भी है और जश्ञान-ब्यत्तिरिक्त 
भी--इस दृष्टि से भी प्रमाता और प्रमाण में भेद है। <। 
प्रमाता व प्रमेय का भेदामैद 

प्रमाता चेतन ही होता है, प्रमेय चेतन और अ्रचेतन दोनों होते हैं, इस 
दृष्टि से प्रमाता प्रमेय से मिन्‍न है। शेय-काल में जो आत्मा प्रमेथ. बनती है, 
बही शञान-काल में प्रमाता बन जाती है, इस दृष्टि से ये अभिन्‍न भी हैं। 
प्रमाण और फल का मैदामेद 

प्रमाण साधन है और फल साध्य--इस दृष्टि से दोनों भिन्‍न हैं। प्रमाण 
आर फल इन दोनों का अधिकरण एक ही प्रमाता होता है। अमसाण रूप में 
परिणत झात्मा ही फ़ल रूप में परिणत होती है--इसे दृंष्ठि से ये अमिन्‍न 


भीहं'। 
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विकला देश और सकलादेश 

काल आदि की दृष्टि से भिन्न धर्मो' 
का अमेद उपचार 

स्याद्वाद के बारे जैन-दष्टि 

अहिंसा-विकास में अनेकान्त दृष्टि का 

योग 

तत्तत और आचार पर अनेकान्त दृष्टि 

स्याद्दाद की आलोचना 

त्रिमड़ी या सप्तमक्ली 

प्रमाण सप्तमंगी 

सप्त मक्ी हो क्‍यों ? 

मिथ्या दृष्टि 

भाषा-सम्बन्धी भूलें 

इक्षण या दर्शन सम्बन्धी मूलें 

आंकने की मूलें 

कार्य-कारण सम्बन्धी मूले 

प्रमाण-सम्बन्धी भूलें 

मानसिक भ्ुकाव-सम्बन्धी प्रभाव 


स्याइवाद 
“न चाउसियाबायं वियागरेजा”! -«- .«. सूं० १-१४-१६ 
अ स्यादवाद पद्धति से नहीं बोलना चाहिए। 
/“बिभज्जवायं च्॒ वियागरेज्जा'! ------सू० १-१३ 
विभज्यवाद की पद्धति से बोलना चाहिए। 
“सम्पूर्णाथ विनिश्चायि स्थादवादश्रुतमुच्यते” 
-+न्याया ० ८-३० 
“आआराद्रकुमार ने कहा-गोशालक | जो भ्रमण और ब्राह्मण ( उन्हीं ) 
के दर्शन के अनुसार चलने से मुक्ति होगी, दूसरे दर्शनों के अनुसार चलने से 
मुक्ति नहीं होगी--यूं कहते हैँं--इस एकान्त दृष्टि की मैं निन्‍दा करता हूँ। 
मैं किसी व्यक्ति की निन्‍दा नहीं करता '।” 


जैन दर्शन के चिन्तन की शैली अनेकान्त-दृष्टि है और प्रतिपादन की शैली 
स्वादबाद | जानना ज्ञान का काम है, बोलना वाणी का (ज्ञान की शक्ति 
अपरिमित हैं, वाणी की परिमित। ) शेय, अमन्त, शान अ्रनन्त, किन्तु वाणी 
अनन्त नहीं, इसलिए, नहीं कि एक क्षण में अनन्त ज्ञान अनन्त शैयों को जान 
सकता है, किन्तु वाणी के द्वारा कह नहीं सकता | 

एक तत््त--( परमार्थ सत्य ) अमिन्‍न अनन्त सत्यों की समष्ठि होता है। 

एक शब्द एक क्षण में एक सत्य को बता सकता है| इसलिए कहा है-- 
“बस्तु के दो रूप होते हैं :--- 

( १) अनभिलाप्य--अवाच्य 

( २) अभिलाप्य--बाच्य 

अनभिलाप्य ( अप्रश्ञापनीय ) का अनन्तवां भाग अभिलाप्य, अभिलाप्य 
का अनन्त बां भाग सूज-अथित आगम होता है ३। | 

प्रशापनीय भावों का निरूपण वागू-योग के हाय होता है *। वह-श्रोता के 
भावश्भुत का कारण बनता हैं। इसलिए द्रव्यक्षुतः (ज्ञान का साधन ) 
होता है। यहाँ एक समस्या बनती है-हम जानें कुछ और ही और कहें कुछ 
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ओर हो अथवा सुनें कुछ और ही और जाने कुछ और ही, यह केसे ठीक हो 
सकता है १ * 
इसका उत्तर जैनाचार्य स्थात्‌ शब्द के द्वारा देते हैं। “मनुष्य स्वात्‌ है!-- 
इस शब्दावलि में सत्ता धर्म की अभिव्यक्ति है। मनुष्य केबल 'अस्ति-धर्म 
मात्र नहों है। उसमें 'नास्ति-धर्म! भी है। स्थात्‌ू-शब्द यह बताता है कि 
अमिव्यक्त सत्यांश को ही पूर्ण सत्य मत समझो | अनन्त धम्मात्मक वस्तु ही 
सत्य है। ज्ञान अपने आप में सत्य ही है। उसके सत्य और असत्य--ये दो 
रूप प्रमेय के सम्बन्ध से बनते हैं। प्रमेय का यथार्थग्राही ज्ञान सत्य और 
अयथार्थग्राही ज्ञान असत्य होता है। जैसे प्रमेय-सापेक्षक्षन सत्य या असत्य 
बनता है, वैसे ही बचन भी प्रमेय-सापेक्ष होकर सत्य या अ्रसत्य बनता है। 
शब्द न सत्य हैं और न असत्य । वक्ता दिन को दिन कहता है, तब वह 
यथार्थ होने के कारण सत्य होता है और यदि रात को दिन कह्टे तब बही 
अयधार्थ होने के कारण असत्य बन जाता हैं। 'स्यात्‌! शब्द पूर्ण सत्य के 
प्रतिपादन का माध्यम है| एक धर्म की मुख्यता से वस्तु को बताते हुए. भी हम 
उसकी अनन्तधर्मात्मकता को ओमकल नहीं करते। इस स्थिति को सम्भालने 
बाला '्थात्‌! शब्द हैं। यह प्रतिपाद्य धर्म के साथ शेप अप्रतिपाद्य धर्मों की 
एकता बनाए, रखता है। इसीलिए इसे प्रमाण वाक्य या सकलादेश कहा 
जाता है| 
विकलादेश और सकलादेश 
.. वस्तुप्रधान शान सकलादेश और गुण-प्रधान शान विकलादेश होता है | 
इसके सम्बन्ध में तीन मान्यताएं हैं। पहली के अनुसार सप्तभंगी का प्रत्येक 
भंग सकलादेश और विकलादेश दोनों होता है *। 
दूसरी मान्यता के अनुसार प्रत्येक भंग विकलादेश होता है और सम्मिलित 
सातों भंग सकलादेश कहलाते हैं। 
तीसरी मान्यता के अनुसार पहला, दूसरा और चौथा भंग विकलादेश 
ओर शेष सब सकलादेश होते हैं ५ 
“ट्रब्य नय की सुख्यता और पर्याय-नय की अभुख्यता से शुणों की 
 अमेंदव॒तति बनसी है। उससे स्वादबाद-सकलादेश या प्रमाणवाक्य बनता है । 


जैन दर्शन के मौतिक तत्व (३७. 


. पर्याय-नय की मुख्यता और द्रब्य-नय की अमुख्यता से शुशों को भेददत्ति 
बनती है। उससे स्थादवाद-विकलादेश या नय-वाक्य बनता. है। - ह 
वाक्य दो प्रकार के होते हैं--सकलादेश और विकलादेश | अनन्त धर्म 
बाली वस्तु के अखण्ड रूप का प्रतिपादन करने वाला वाक्य सकलादेश होता 
है। वाक्य में यह शक्ति अभेद-बृत्ति की सुख्यवा और अमेद का उपचार--इन 
दो कारणों से आती है। अनन्त धर्मों को अभिन्‍न बनाने वाले ८ कारण हैं--- 


(१) कांल (४ ) उपकार 
(२ ) आत्म-रूप (६ ) गुणी-देश 
( ३ ) श्रथ-आधार ( ७ ) संसर्ग 
(४ ) सम्बन्ध (८) शब्द 


बस्तु और गुण-धर्मों के सम्बन्ध की जानकारी के लिए इनका प्रयोग किया 
जाता है। - 

हम वस्तु के अनन्त गुणों को एक-एक कर बताएं और फिर उन्हें एक धागे 
में पिरोएं, यह हमारा अनन्त जीवन हो तब बनने की बात है | बिखेरने के बाद 
समेटने की बात ठीक बैठती नहीं, इसलिए एक ऐसा द्वार खोलें या एक ऐसी 
प्रकाश-रेखा डालें, जिसमें से या जिसके द्वारा समूची वस्तु दीख जाय | यह 
युक्ति हैम॑ भगवान्‌ महाबीर ने सुकाई । वह है, उनकी वाणी में (सिय! शब्द | 
उसी का संस्कृत अनुवाद होता है 'स्थात्‌' | कोई एक धर्म 'स्थात! से छुड़ता है 
ओर वह बाकी के सब धर्मों को अपने म॑ मिला लेता है। 'स्पात्‌ जीव हैं'--- 
यहाँ हम "है? इसके द्वारा जीव की अस्तिता बताते हैं और ६ स्थात्‌ से 
जुड़नर आया है, इसलिए यह अखणड रूप में नहीं, किन्तु अखण्ड बनकर 
आया है। एक धर्म में अनेक धर्मों की अमिन्‍नता वास्तविक नहीं होती, 
इसलिए, यह अप्नेद एक धर्म की मुख्यता या उपचार से होता है। 

(१) जिस समय वस्तु में ह! हैं, उस समय अन्य धर्म भी हैं, इसलिए 
काल की दृष्टि से है! और बाकी के सब धर्म अमिन्‍न हैं। 

(२) है! धर्म जैसे वस्तु का आत्मरूप है, बेसे अन्य धर्म भी उसके 
'आत्मरूप हैं| इस आत्मरूप की. दृष्टि से प्रतिपाद्य धर्म का अग्रतिपाद्य ष्मों से 
अमेद है। 
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(३ ) जो अर्थ 'है” का आधार है, वही अन्य धर्मों का है। जिसमें एक 
है, उसीमें सब हैं--इस अर्थ-दृष्टि या आधार भूत द्रव्य की दृष्टि से सब धर्म 
एक हैं--समानाधिकरण हैं | 

(४ ) बस्तु के साथ है का जो श्रविष्यगूभाव या अप्र्यगूभाव सम्बन्ध 
है, यही अन्य धर्मों का है--इस तादात्म्य सम्बन्ध की दृष्टि से भो सब धर्म 
अभिन्न हैं। 

(५ ) जैसे वस्तु के स्वरूप-निर्माण में हैं! अपना योग देता है, वैसे ही 
दूसरे धर्मों का भी उसके स्वरूप-निर्माण में योग है। इस योग या उपचार की 
दृष्टि से भी सब में अमेद है। पके हुए आम में मिठास और पीलेपन का 
उपचार भिन्‍न नहीं होता। यही स्थिति शेष सब धर्मों की है। 

(६ )जो वस्तु सम्बन्धी क्षेत्र है! काहोता है, बही अन्य धर्मों का 
होता है--इस गुणी-देश की दृष्टि से भी सब धर्मों में भेद नहीं है। उदाहरण 
स्वरूप आम के जिस भाग में मिठास है, उसीमें पीलापन है। इस प्रकार वस्तु 
के देश--भाग की दृष्टि से वे दोनों एक रूप हैं। 

(७ ) बस्त्यात्मा का 'है! के साथ जो संसर्ग होता है, बही अन्य धर्मों के 
साथ होता है--इस संसर्ग की दृष्टि से भी सब धर्म भिन्‍न नहीं हैं। आराम का 
मिठास के साथ होने बाला सम्बन्ध उसके पीलेपन के साथ होने वाले सम्बन्ध 
से भिन्‍न नहीं होता। इसलिए वे दोनों अ्रमिन्‍न हैं। धर्म और धर्मी मिन्‍ना- 
भिन्‍न होते हैं। अ्रविष्यगमाव सम्बन्ध में अभेर प्रधान होता है और 
भेद गौण । 

(८) जो “है! शब्द अस्तित्व धर्म वाली वस्तु का बाचक है, वह शेष 
अनन्त धर्म वाली बस्तु का भी बाचक है--इस शब्द-दृष्टि से भी सब धर्म 
अभिन्‍न हैं। 
काल आदि की इष्टि से मिन्‍न धर्मों का अमेद-उपचार 

( १ ) समकाल एक में अनेक शुण हों, यह सम्भव नहीं, यदि हों तो 
उनका अभय भिन्‍न होगा। 

( २ ) अनेक विध गुणों का आत्मरूप एक हों, यह सम्भव नहीं, यदि हो 
तो उन गुणों में भेद नहीं माना जाएगा | 
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(३ ) झलेक गुणों के आश्रयभूत अर्थ अनेक होंगे,, यह न हो तो एक 
झनेक गुणों का आश्रय केसे बने ? 

(४ ) अनेक सम्बन्धियों का एक के ताथ सम्बन्ध कहीं हो सकता। 

(४ ) अनेक गुणों के उपकार अनेक होंगे--एक नहीं हो सकता | 

(६ ) गुणी का ज्ेत्र-प्रत्यके भाग प्रतिगुण के लिए मिन्‍न होना 
चाहिए नहीं तो दूसरे गुणी के शुणों का भी इस गशुणीदेश से भेद नहीं हो 
सकेगा | 

(७ ) संसर्ग प्रतिसंसगी का भिन्‍न होगा | 

(८ ) प्रत्येक विषय के शब्द प्रथक्‌ होंगे। सब गुणों को एक शब्द बता 
सके तो सब अर्थ एक शब्द के वाच्य बन जाएगे और दूसरे शब्दों का कोई 
अर्थ नहीं होगा। 


स्याद्रवाद के बारे में जेन-दष्टि. ( श्रान्त दृष्टिकोण और उसकी समीक्षा ) 


मूल नास्ति कुतः शाखा'--कवि ने इसे असम्भव बताया है। स्याइ्बाद 
की जैन-व्याख्या पढ़ने के बाद आप कुछ जैनेतर विद्वानों की व्याख्या पढ़ें, 
आपको मालूभ होगा कि मूल के बिना भी शाखा होती है | 

'स्यांत्‌! शब्द तिझन्त प्रति रुपक अव्यय है | इसके प्रशंसा, अस्तित्व, 
विवाद, विचारणा, अनेकान्त, संशय, प्रश्न आदि अनेक श्रर्थ होते हैं। जैन- 
दर्शन में इसका प्रयोग अनेकान्त के अ्थ में भी होता है। स्यादबाद श्र्थात्‌-- 
अनेकान्तात्मक वाक्य | 

स्यथादवाद की नींव है अपेक्षा । अपेक्षा वहाँ होती है, जहाँ वास्तविक 
एकता और ऊपर से विरोध दीखे। विरोध वहाँ होता है, जहाँ निश्चय 
होता है। दोनों संशयशील हों, उस दशा में विरोध का कया रूप बने ? 

स्यादबाद का उद्गम अनेकान्त वस्तु है। तत्स्वरूप वस्तु के यथार्थ-म्रहण 
के लिए, अनेकान्त-इृष्ठि है। स्थादबाद उस इष्टि को वाणी द्वारा व्यक्त 
करने की पद्धति है। वह निमित्तमेद या अपेक्षामेर से निश्चित विरोधि- 
धर्मधुगलों का विरोध मिटाने वाला है। जो वस्तु तत्‌ है, वही असत्‌ भी है, 
किन्तु जिस रूप से सत्‌ है; उठती रूपए से असत्‌ नहीं है। स्वरूप की इृष्टि से 
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सत्‌ है और पर-रूप की दृष्टि से असत्‌) दो निश्चित दृष्टि-बिन्दुओं के 
आधार पर वस्तु-तत्व का प्रतिपादन करने वाला वाक्य संशयरूप हो ही 
नहीं सकता। स्यादुबाद को अपेक्षावाद या कर्यंचिदुवाद भी कहा जा 
सकता है। 
भगवान्‌ महावीर ने स्वादबाद की पद्धति से अनेक प्रश्नों का समाधान 
किया है, जिसे आगम युग का अनेकान्तवाद या स्थादवाद कहा जाता है। 
दाशंनिक युग में उसी का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रूप नहीं बदला । 
परित्राजक स्कन्दक के प्रश्न के उत्तर में भगवान महावीर ने बताया-- 
एक जीव-- 
द्रव्य दृष्टि से सान्‍्त है, 
क्षेत्र दृष्टि से सान्‍्त है, 
काल दृष्टि से अनन्त है, 
भाव दृष्टि से अनन्त है '| 
इसमें द्रब्य-दृष्टि के द्वारा जीव की स्व॒तन्त्र सत्ता का निर्देश किया गया 
है। योजना करते-करते जीव अत्यन्त बनते हैं, किन्तु अपनी-अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता की दृष्टि से जीव एक-एक हैं--सान्‍्त हैं । 
दूसरी बात--अनन्त गुणों के समुदय से एक गुणी बनता है। गुणों से 
गुणी अभिन्न होता है। इसलिए अनन्त गुण होने पर भी शुणी अनन्त नहीं 
होता, एक या सान्‍्त होता है। जीव असंख्य प्रदेश वाला है या आकाश के 
असंख्य प्रदेशों में अवगाह पाता है, इसलिए ज्षेत्र-दृष्टि से भी वह अनन्त नहीं 
है, सर्वत्र व्याप्त नहीं है । काल-दृष्टि से अनन्त है। वह सदा था, है और 
रहेगा। ज्ञान, दर्शन और अगुरुलघु पर्यायों की दृष्टि से अनन्त हैं। भगवान्‌ 
महावीर की उत्तर-पद्धति में ये चार दृष्टियां मिलती हैं, वेंसे ही अर्पित-अनर्पित 
दृष्टि या व्याख्या पद्धति और मिलती है, जिसके द्वारा स्थादबाद विरोध 
मिटाने में समर्थ होता है ५ । जमाली को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा-- 
“जीव शाश्वत है वह कभी भी नहीं था, नहीं है और नहीं होगा--ऐसा नहीं 
होता |” वह था, है और होगा, इसलिए बह हुव, नित्य, शाश्वत, अक्षय, 
खद॒पय, अवस्थित है। जीब अद्याहइत है--पह से यिहू. होकर 'ति्ंश् हो 
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हो जाता है, तिर्यश्ञ होकर मनुष्य और मन॒ष्य होकर देव। यह अ्वस्था-चक्त 
बदलता रहता है| इस दृष्टि से जीव अशाश्वत है। विविध अवस्थाओं में 
परिवर्तित होने के उपरान्त भी उसकी जीवरूपता नष्ट नहीं होती। इस दृष्टि 
से बह शाश्वत है। इस प्रतिपादन का आधार द्रव्य और पर्वाव--थे दो 
दृष्टियां हैं| गौतम स्वामी के प्रश्न के उत्तर में वे स्पष्ट रूप में मिलती हैं !--- 

गौतम | जीव स्थात्‌ शाश्वत है, स्थात्‌ अशाश्वत | द्रव्यार्थिक दृष्टि से 
शाश्वत है और पर्यायार्थिक दृष्टि से अशाश्वत ८ | 

ये दोनों धर्म वस्तु में प्रतिपल सम स्थितिक रहते हैं, किन्तु अर्पित मुख्य 
और अनर्पित गौण होता है। “जीव शाश्वत है!'--इसमें शाश्वत धर्म मुख्य 
है और अशाश्वत धर्म गौण | “जीव अशाश्वत है” इसमें अशाश्वत धर्म मुख्य 
है और शाश्वत धर्म गौण | यह द्विरूपता बस्तु का स्वमाव-सिद्ध धर्म है। 
काल-मेद या एकरूपता हमारे वचन से उत्पन्न है। शाश्वत और अशाश्वत का 
काल भिन्‍न नहीं होता । फिर भी हम पदार्थ को शाश्वत या अशाश्बत कहते 
हैं _-यह अर्पितानर्पित व्याख्या है | पदार्थ का नियम न शाश्वतबाद है और 
न उच्छेदबाद । ये दोनों उसके सतत--सहचारी धम्म हैं । भगवान्‌ महावीर ने इन 
दोनों समन्वित धर्मों के आधार पर अन्य जातीयवाद ( जात्यन्तर-बाद ) की 
देशना दी। उन्होंने कहा--“पदार्थ न शाश्वत है और न अशाश्वत, बह 
स्यात्‌ शाश्वत है--अव्युकश्छितिनय की दृष्टि से और स्थात्‌ अशाश्वत है -- 
व्युच्छित्तिनय की दृष्टि से | बह उभयात्मक है, फिर भी जिस दृष्टि (द्रव्य दृष्टि) 
से शाश्वत है उससे शाश्वत ही है और जिस दृष्टि ( पर्याय-दृष्टि ) से अशा- 
श्वत है उस दृष्टि से अशाश्बत ही है, जिस दृष्टि से शाश्वत है, उसी दृष्टि से 
अशाश्वत नहीं है ओर जिस दृष्टि से अशाश्यत है उसी दृष्टि से शाश्वत नहीं 
है। एक ही पदाथ एक ही काल में शाश्वत और अशाश्वत इस बिरोधी 
धर्मगुगल का आधार है, इसलिए वह अनेकघमत्मक है। ऐसे अनन्‍्तबिरोधी- 
धर्मयुगलों का वह आधार है, इसलिए अ्रनन्तधर्मात्मक है | 

बस्तु अनन्तधर्मात्मक है, इसलिए, बाह्य भी है--विसदृश भी है, अवाह्म 
भी है, सहश भी है। एक पदार्थ दूसरे पदार्थ से विस्टश होता है, इसलिए 
कि ज़्सके सब गुष समान नहीं होते । दे दोनों सहश मी होते हैं-इसलिए फ्रि 
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उनके अनेकों शुण समान भी होते हैं | चेतन गुण की दृष्टि से जीव अचतन 
पुदूगल से भिन्‍न है तो अस्तित्व या प्रमेय गुण की श्रपेज्षा बह पुदूगल से 
अमिन्‍न भी है * । कोई भी पदार्थ दूसरे पदार्थ से न सबंधा भिन्‍न है और 
न स्वंधा अमिन्‍न | किन्तु भिन्‍नाभिन्‍न है। विशेषशुण की दृष्टि से मिन्‍म 
है और सामान्य गुण की दृष्टि से अभिन्‍न *" | भगवती सूत्र हमें बताता 
हैं---“जीव पुदूगल भी है और पुदूगली भी है?” ११ | शरीर आत्मा भी है और 
आत्मा से भिन्‍न भी है ** | शरीर रूपी भी है और अरूपी भी है, सचित्त भी 
है और अखित्त भी ** | 

जीव की पुदूगल संज्ञा है, इसलिए वह पुदुगल है। पौद्गलिक इन्द्रिय 
सहित है, पुदूगल का उपभोक्ता है, इसलिए पुदूगली है अथबा जीव ओर पुदूगल 
में निमित्त नैमित्तिक भाव है ( संसारी दशा में जीव के निमित्त से पुदगल की 
परिणति होती है और पुदुगल के निमित से जीव की परिणति होती है ) 
इसलिए, पुदूगली है । शरीर आत्मा की पौद्गलिक सुख-दुःख की अनुभूति का 
साधन बनता है, इसलिए वह उससे अभिन्‍न है| आत्मा चेतन है, काय अचेतन 
है, वह पुनर्भवी है काय एकभत्री है--इसलिए दोनों मिन्‍न हैं। स्थुल शरीर 
( औदारिक शरीर ) की अ्राज्ञा बह रूपी है और सूह््मशरीर ( कार्मण शरीर ) 
की अपेक्षा वह अरूपी है। 

शरीर आत्मा से कथंचित्‌ अप्रथक्‌ भी हैं, इस दृष्टि से जीबित शरीर 
चेतन है। वह प्रथक्‌ भी है इस दृष्टि से अचित्त है । मृतशरीर भी अचित्त है। 
रलप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ है, स्थात्‌ नहीं हे और स्थात्‌ अवक्तव्य है १४ | वस्तु 
स्वचदृष्टि से है, पर-दृष्टि से नहीं है, इसीलिए वह सत्-असत्‌ उभयरूप है। 
एक काल में एक धर्म की अपेक्षा वस्तु वक्तत्य है और एक काल में अनेक 
धर्मों की अपेक्षा वस्तु अवक्तव्य है। इसलिए वह वक्तव्य अवक्तव्य उभयरूप है । 
यहाँ भी सन्देह नहीं हैं--जिस रूप में सत्‌ है, उस रूप में सत्‌ ही हैं और जिस 
रुप में असत्‌ हैं, उस रूप में असत्‌ ही है। वक्तव्य-अवक्तव्य का भी थही 


है. 2 है। 
इस आगम-पद्धति के आधार पर दाशंमिक युग में स्यादुबाद का रूप- 
धतृष्टय बना > 
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१--बस्तु स्थात्‌ नित्य है, स्थात्‌ अनित्य है | 

२--बस्तु स्यात्‌ सामान्‍य है, स्यात्‌ विशेष है |, .. 

३--बस्तु स्थात्‌ सत्‌ है, स्थात्‌ असत्‌ है । 

४--वस्तु स्यात्‌ वक्तब्य है, स्थात्‌ अवक्तव्य है। 

उक्त चर्चा में कहीं भी स्यात्‌! ! शब्द संदेह के अर्थ में प्रयुक्त नहीं हुआ 
है। फिर भी शांकरभाष्य से लेकर आज तक के आलोचक सफ़्हित्य में 
स्यादूवाद को अनिर्धारित रूप ज्ञान या संशयवाद कहा गंया है |) 

शंकराचार्य की युक्ति के अनुसार ---'स्यादूबाद की पद्धति से जेन सम्मत 
सात पदार्थों की संख्या और स्वरूप का निश्चय नहीं हो सकता *5| वे बैंसे 
ही हैं या वेसे नहीं हैं, यह निश्चय हुए. बिना उनकी, प्रामाणिकता चली 


जाती हैं ।” 
आज के परिवर्तित युग में यह आलोचना मूल-स्पर्शी नहीं मानी जाती, 


तब कई व्यक्ति एक नई दिशा सुमाते हैं | जेस! कि डा० एस० के० बेलबालकर 
एम० ए.०, पी० एच० डी० ने लिखा है--शंकराचार्य ने अपनी व्याख्या 
में पुरातन जेन-हृष्टि का प्रतिपादन किया है, ओर इसलिए उनका प्रतिपादन 
जान बूमकर मिथ्याप्ररूपण नहीं कहा जा सकता | जैनघर्म का जैनेतर साहित्य 
में सबसे प्राचीन उल्लेख वादरायण के वेदान्त यूत्र में मिलता है, जिस पर 
शंकराचार्य की टीका है | हमें इस बात को स्वीकार करने में कोई कारण 
नजर नहीं आता कि जेनधर्म की पुरातन बात को यह द्योतित करता है। यह 
बात जेनधर्म की सबसे दुर्बल और सदोप रही है:--हाँ, आगामी काल में 
स्यादबाद का दूसरा रूप हो गया, जो हमारे आलोचकों के समझ है और अब 
उन पर बिशेष विचार करने की किसी को आवश्यकता प्रतीत नहीं होती * | 

( समीक्षा )---अगर हमारा भुकाव व्यक्तिवाद की ओर नहीं है तो हमें 
यह ममसने में कोई कठिताई नहीं होगी कि शंकराचार्य ने स्यादब्ाद का जिस 
रूप में ख़ण्डन क्रिया. है, उसका ,बह रूप. जेड दहशन ग्ें कमी भी. नहीं, रत; है, । 
बादरायण के “नेकस्मिन्नसम्भवात्‌” खून में जैन-दर्शन. द्वारा एक, पदार्थ !में 
अनेक विरोधी धर्मों के स्वीकार की बात मिलतौ है, संशय की.नहीं | फिर भी 
शंकराचार्य ने स्यादबाद का संशयबाद की मिसि पर निराकरण किया, बह 
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जैन दर्शन की मान्य दृष्टि को दृदयंगम किये बिना किया--यह कहते हुए 
हमारी तटस्थ बुद्धि में कोई कम्पन नहीं होता । 


इस परम्परा के उपजीबी विद्वान्‌ डा० देवराज आ्राज फिर एक बार उसकी 
पुनरावृत्ति चाहते हैं। वें लिखते हैं--“स्थादबाद का वाच्यार्थ है शायद- 
वाद |” “अंग्रेजी में इसे प्रोबेबिलिज्म ( ?700क097 ) कह सकते हैं। 
अपने अतिरंजित रूप में स्थादुबाद संदेहवाद का भाई है। वास्तव में जैनियों 
को भगवान बुद्ध की तरह तत्त्व-दर्शन सम्बन्धी प्रश्नों पर मौन धारण करना 
था। जिसके आत्मा, परमात्मा, पुनर्जन्म आ्रादि पर निश्चित सिद्धान्त हो; 
उसके मुख से स्यथादबाद की दुह्मई शोभा नहीं देती *० |” 


( समीक्षा )*-'महात्म। बुद्ध की भांति भगवान्‌ महाबीर के तात्विक प्रश्नों 
पर मौन रखमे की सम्मति देते हुए भी बिद्वान्‌ लेखक यह स्वीकार करते हैं कि 
भगवान्‌ महाबीर के आत्मा आदि विषयक सिद्धान्त निश्चित हैं। उन्हें 
आपत्ति इस पर है--एक ओर निश्चित सिद्धान्त और दूसरी ओर स्थादबाद--- 
वे इस दोनों को एक साथ देखना नहीं चाहते। यह ठीक भी है | निश्चित 
सिद्धान्त के लिए अनिश्चयवाद की बुहाई शोभा नहीं देती | किन्तु जैन- 
दृष्टि ऐसी नहीं है। वह पदार्थ के अनेक विरोधी धर्मों को निश्चित किन्तु 
अमेक विस्दुओं द्वारा अहण करती है। श्राश्वय की बात यह है कि आलो- 
अक पिद्वान्‌ स्थादबाद की अनेक-विरोधी धर्म-आरहक स्थिति देखते हैं, वैसे 
उसकी निश्चित अपेक्षा को नहीं देखते। यदि दोनों पहलू सम दृष्टि से देखे 
जाते तो स्थादबाद को संशयवाद कहने का मौका ही नहीं मिलता | विद्वान 
लेखक ने अपनी दूसरी पुस्तक--पृवों और पश्चिमी दर्शन? में स्थात्‌ का अर्थ 
कदाखित्‌ किया है १५ | इसमें कोई संदेह महीं--स्यात्‌” का अर्थ संशय भी 
होता है और “कदाचित्‌” भी । किन्तु स्थादबाद', जो अनेकाम्द दृष्टि का 
प्रतिनिधि है, में ह्यात्‌' को क्षंचित्‌ या अपेक्षा के झ्र्थ में प्रयुक्त किया गया 
है। स्पादूबाद का अर्थ है>ल्‍्कथ्थशितूबाद या अपेक्ञायाद। आलोचकों की 
दृष्टि स्थादुबाद में प्रयुक्त स्थात्‌' का संशय और कदालित्‌ अ्र्भ कशने की ओर 
दौड़ती है दो कृथ॑चित्‌ और अफेशा की ओर ज्यों नहीं दौड़ती ! 
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अपेक्षा-दष्टि से विरोध होना एक बात है और अपेक्षा-दृष्टि को संशय- 
दृष्टि या कदाचित्‌ दृष्टि दिखाकर विरोध करना दूसरी बात़ | 
हाँ, जैन-आगम में कदाचित्‌ के श्र्थ में 'स्थात्‌' शब्द का प्रयोग हुआ है '। 
किन्तु बह स्थादुबाद नहीं; उसकी संज्ञा 'भजना' है। भजना “नियम' की प्रतिपक्षी 
है | दो धर्मी या धर्मों का साहचर्य निश्चित होता है, बह नियम है। और बह 
कभी होता है, कभी नहीं होता-- यह मजना है। 
व्याप्य के होने पर व्यापक के, कार्य होने पर कारण के, उत्तरवर्ती होने पर 
पूर्व॑व्ती के और सहभावी रूप में एक के होने पर दूसरे के होने का नियम 
होता है| व्यापक में व्याप्य की, कारण में कार्य की, पूवंवर्ती में उत्तरबर्ती की 
और संयोग की भजना ( विकल्प ) होती है। इसलिए स्यादबाद संशय और 
भजना ( कदाचिदवाद ) दोनों से एथक्‌ है। इनकी आक्ृति-रचना भी, एक 
सी नहों है। देखिए निम्नवर्ती यन्त्र :-- 
१--भजना+- 
अम्ि कदाचित्‌ सधूम होती है निष्कर्ष --अमुक संयोग दशा में 
अग्नि कदाचित्‌ निधम होती है 
२--संशय-- 
पदार्थ नित्य है 
ञ । निष्कष--कुछ पता नहीं | 


पदार्थ श्रनित्य है 

३-- स्थाद्‌बाद-- 

पदार्थ नित्य भी है 

पदार्थ अनित्य भी है 

भजना अनेकों की एकन्न स्थिति या अ्र-स्थिति बताती है। इसलिए 
“-भजना साहचर्य का विकल्प है। 

संशय एक*कृप पदार्थ में अनेक रूपों की कल्पना करता है| संशय अनि- 
ण॒ायिक विकल्प है। 

स्वादवाद अमेक धर्मात्मक पदार्थों में अनेक धर्मों की निश्चित स्थिति 
बताता है। स्थादवाद निर्शायक विकल्प है ! 

भजना कलापेज्ष है, जैसे-व्बह पहाँ कंदाचितू होता है; कदाजित्‌ नहीं 


सधूम, अन्यथा निधूम, 


! निष्कर्ष--पदार्थ नित्यानित्य है। 
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- होता। संशय दोषपूर्ण सामग्री-सापेक्ष है । पदार्थ का स्वरूप निश्चित होता 
है। किन्तु दोषपूर्ण सामग्री से आत्मा का संशय ज्ञान अनिश्चित बन जाता 
है। स्थादुबाद पदार्थनत और ज्ञानगत उभय है। पदार्थ का स्वरूप भी अने- 
कान्‍्तात्मक है और हमारे ज्ञान में भी वह अनेकान्तात्मक प्रतिभासित 
होता है । 


डा० बलदेव उपाध्याय ने स्थादवाद को संशयवाद का रूपान्तर नहीं 
माना है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन उन्हें अनेक अ्रंशों में 
त्रुटिपृर्ण लगता है । वे लिखते हैं--“यह अनेकान्तबाद संशयवाद का रूपा- 
न्तर नहीं है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन अनेक अंश में 
ब्रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। जैन दर्शन ने वस्तु-विशेष के विषय में होने वाली 
विविध लौकिक कल्पनाओं के एकीकरण का श्लाध्य प्रयल किया है, परन्तु 
उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दार्शनिक दृष्टि से दोप ही माना जाएगा। 
यह निश्चित ही है कि इसी समनन्‍्वय-दृष्टि से वह पदार्थों के विभिन्‍न रूपों का 
समीकरण करता जाता तो समग्र विश्व में अनुस्यूत परम तत्त तक अवश्य ही 
पहुँच जाता | इसी दृष्टि को ध्यान में रख कर शंकराचार्य ने इस 'स्यादवाद! 
का मार्मिक खण्डन अपने शारीरिक भाष्य ( २-२-३३ ) में प्रबल युक्तियो के 
सहारे किया है ** | 


( समीक्षा ) “'स्थादवाद का एकीकरण वेदान्त के दृष्टिकोण के सर्बथा 
अनुकूल नहीं, इसी लिए वह उपाध्यायजी को च्रुटिपृ्ण लगता हो तब तो दूसरी 
बात है अन्यथा हमें कहना होगा कि स्यादवाद में वह त्रुटि नहीं जो दिखाई 
गईं है। अलेकान्त दृष्टि को परसंग्रह की दृष्टि से “बिश्वमेकम! तक का 
एकीकरण मान्य है। किन्तु यही दृष्टि सवंतोभद्र सत्य है, यह बात मान्य 
* नहीं है.। महा सत्ता की दृष्टि से सब का एकीकरण-“हो सकता. है, सब दृष्टियों 
से नहीं। चेतन्य की दृष्टि से चेतन और अचेतन की मूल. सत्ता एक नहीं .-हो 
सकती | यदि अचेतन का एउपादान या मूल खोत चेतन बन सकता है तब 
अखेतन चेतन का उपादान या आदि खल्रोत बनता है! यह भूतवादी धारणा 
असरम्भव नहीं मानी जा सकती | जे 
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अनेकान्त के अनुसार एक परम तत्त्व ही परमार्थ सत्य नहीं है। चेतन- 
अचेतन द्यात्मक जगत्‌ परमार्थ सत्य है। ब | 

बिद्वान लेखक ने अनेकान्त को आपाततः उपादेय और मनोरंजक बताते 
हुए मूलभूत तत्त्व का स्वरूप सममाने में नितान्त असमर्थ बताया है और इसी 
कारण वह परमाथ के बीचोबीच तत्त्व-विचार को “कत्ििपय छाण के लिए 
विसम्म तथा विराम देने वाले विश्वामणह से बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं 
रखता |” ऐसा माना जाता है ** | 

(समीक्षा): - अनेकान्न दृष्टि---कत मकतु मन्यथाक्तु समर्थ ईश्वर :”? 
नहीं है, जो कि मूलभूत तत्व बना डाले। वह यथार्थ बस्तु को यथार्थतया 
जानने वाली दृष्टि है। वस्तुवृत्या मूलभूत तत्व ही दो हैं। यदि श्रचेतन 
तत्व चेतन की भांति मूल तत्त्व नहीं होता--परमत्रह्म की ही माया या रूपान्तर 
होता तो अनेकान्तवाद को वहाँ तक पहुंचने में कोई आपत्ति नहीं होती | 
किन्तु बात ऐसी नहीं है, तब अनेकान्त दृष्टि सब दृष्टि से परम तत्त्व की 
एकात्मक सत्ता कैसे स्वीकार करे १ 

डा० देबराज ने स्थादवाद की समीक्षा करते हुए. लिखा है--/बिमिन्न 
दृष्टिकोणों अथवा विभिन्न अपेक्षाओं से किये गए, एक पदार्थ के विभिन्न वर्णनों 
में सामझ्स्थ या किसी प्रकार की एकता केसे स्थापित की जाय, यह जेन 
दर्शन नहीं बतलाता | प्रत्येक सत्‌ पदार्थ में श्रवता या स्थिरता रहती है, और 
प्रत्येक सत्‌ पदार्थ उत्पाद और व्यय वाला अथवा परिवर्तनशील है, इन दों 
तथ्यों पर जैन दर्शन अलग-अलग और समान गौरव देता है। क्‍या इन दोनों 
सत्यों को किसी प्रकार एक करके, एक सामझस्य के रूप में नहीं देखा जा 
सकता | तत्व मीमांसा ( 07:0०8%5 ) में ही नहीं सत्य-मीमांसा ( +४९०"४ 
०4 |7प्र॥ ) में भी जैन दर्शन अनेकवादी है | विशिष्ट सत्य एक सामान्य 
सत्य के अंश या अंग नहीं हैं। परमाणुओं की भांति उनका भी अलग-अलग 
अस्तित्व है | सत्य एक नहीं अनेक हैं, यहीं पर संगतिवाद और अनेकान्तवाद में 
भेद है | अनेक सत्यवादी होने के कारण ही जैन दर्शन सापेक्ष सत्यों से निरपेक्ष 
सत्य तक पहुँचने का रास्ता नहीं बना पाता | वह यह मानता प्रतीत होता हैं 
कि पूर्ण सत्य अपूर्ण सत्यों का योगमात्र है, उनकी समष्टि (59४/७॥0 नहीं * १! 
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(समीक्षा)--- जैन दर्शन प्रीव्य और उत्पाद-व्यय को प्रथक्‌-प्थक सत्य नहीं 
मानता । सत्य के दो रूप नहीं हैं। पदार्थ की उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक सत्ता ही 
सत्य है। यह दो सत्यों का योग नहीं, किन्तु एक ही सत्य के अनेक अभिन्‍न 
रूप हैं। तात्पय यह है कि न भेद सत्य है और न अ्रभेद सत्य है--मेदामेद 
सत्य है | द्रव्य के बिना पर्याय नहीं मिलते, पर्याय के बिना द्रष्य नहीं मिलता, 
जात्वन्तर मिलता है-८द्वव्य-पर्यावात्मक पदार्थ मिलता है, इसलिए भेद- 
आअन्वित अभेद भी सत्य है और अमेद-अन्वित भेद भी सत्य है। एक शब्द में 
भेदाभेद सत्य है * २। 

सत्य की मीमांसा में पूर्ण या अपूर्ण यह भेद नहीं होता | यह भेद हमारी 
प्रतिपादन पद्धति का है। सत्य स्वरूप-दृष्टि से अविभाज्य है। श्रीव्य से 
उत्पाद-व्यय तथा उत्पाद-व्यय से श्रौव्य कभी प्रथक्‌ नहीं हो सकता। अनन्त 
धर्मों की एकरूपता नहीं, इस दृष्टि से क्थच्चित्‌ विभाज्य भी है। इसी स्थिति 
के कारण वह शब्द या वर्णन का विषय बनता है। यही सापेक्ष सत्यता है | 
पदार्थ निरपेक्ष सत्य है। उसके लिए, सापेक्ष सत्यता की कोई कह्पना नहीं 
की जा सकती | सापेक्ष सत्यता, एक पदार्थ में अनेक “विरोधी धर्मों की स्थिति 
से हमारे शान में जो विरोध की छाया पड़ती है उसको मिटाने के लिए है। 
जैन दर्शन जितना अनेकबादी है, उतना ही एकबादी है। वह सर्वथा एकबादी 
या अनेकवादी नहीं है। वेदान्त जैसे व्यवहार में अमेकवादी और परमाथ्थ में 
एकवादी है, बैसे जेन एक या अकनेवादी नहीं है। जेन दृष्टि के अनुसार एकता 
ओर अनेकता दोनों वास्तविक हैं। अनन्त धर्मो की अ्रध्ठधक्‌-भाव सत्ता सम- 
न्बित सत्य है। यह सत्य की एकता है। ऐसे सत्य अनन्त हैं। उनकी स्वतंत्र 
सत्ता है। वे किसी एक सामान्य सत्य के अंश या प्रतिबिम्ब नहों हैं । वेदान्त 
की विश्व-विषयक कल्पना की जैन की एक-पदार्थ-विधयक कल्पना से तुलना 
होती है। वूसरे शब्दों में यों कहना चाहिए कि जैन दर्शन एक पदार्थ के 
बारे में बैसे एकवादी है जैसे वेदान्त विश्व के बारे में। अनन्त सत्यों का 
समीकरण या वर्गोकरण एक में या दो में किया जा सकता है, किन्तु वे एक 
नहीं किये जा सकते | अस्तित्व ( है ) की दृष्टि से समूला विश्य एक और 
स्वरूप की दृष्टि से ससूचा विश्व दो ( चेतन, अवेटन ) रूप है। यह निश्चित 
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है कि अनन्त पदार्थों में व्यक्तिगत एकता न होने पर भी विशेष-गुणग्त॑ समा- 
नता और सामान्य-गुणगत एकता है। अनन्त चेतन व्यक्तियों में चेतस्य 
गुण-कृत समानता और अनन्त अ्रचेतन व्यक्तियों में अचेतन गुण-कृत समानता 
है। बस्तुत्व गुण की दृष्टि से वेतत और अचेतन दोनों एक हैं। एक पदार्थ 
दूसरे पदार्थ से न स्वथा मिन्‍न है--न सर्वेथा अभिन्‍न है। सवंधा अभिन्‍न 
नहीं है, इसलिए पदार्थों की नानात्मक सत्ता है और सर्वथा मिन्‍न- नहीं है, 
इसलिए एकात्मक सत्ता है। विशेष गुण की दृष्टि से पदार्थ निरपेक्ष है। 
सामान्य गुण की दृष्टि से पदार्थ सापेद्द है | पदार्थों की एकता और अनेकता 
स्वयं सिद्ध या सांयोंगिक है, इसलिए बह सदा रही है और रहेगी । इसलिए, 
हमारा बेसा ज्ञान कभी सत्य नहीं हो सकता, जी अनेक को अबास्तबिक मान- 
कर एक को वास्तविक माने अथवा एक को अ्वास्तविक मानकर अनेक को 
वास्तविक माने | 

जैन दर्शन का प्रसिद्ध वाक्य--'जे एगं जाणइ, से सब्व॑ जाण॒ुइ' जो एक को 
जानता है वह सबको जानता है, अद्वेत का बहुत बड़ा पोषक है ** | किन्तु 
यह अद्वेत शेयन्त्र या प्रमेयत्व गुण की दृष्टि से है। जो शान एक शैय की 
अनन्त पर्यायों को जानता है, वह सेय मात्र को जानता है| जो एक शैय को 
सर्बरूप से नहीं जानता, वह सब ज्ञेयों को भी नहीं जानता | यही बात एक 
प्राचीन श्लोक बताता है-- 
“शएको भावः सबंधथा येन दृष्टः, सर्वे भावाः स्वधा तेन दृष्टा: | 
सर्वे मावाः सबंधा येन दृष्टाः, एको भावः सर्वथा तेन दृष्ट! |” 
एक को जान लेने पर सबको जान लेने की बात श्रथवा सबको जान लेने 
पर एक को जान लेने की बात सर्वथा अद्ठेत में तात्विक नहों है। कारण कि 
उसमें एक ही तात्विक है, सब तात्विक नहीं | अनेकान्त-सम्मत शैय-दृष्टि से जो 
अद्वेत है, उसीमें-- एक और सब दोनों झात्विक हैं, इसलिए, जो एक को 
जानता है, वही सबको और जो सबको जानता है, वही एक को जानता है”-- 
इसका पूर्ण सामझ्नस्य है। 
त्क-शास्त्र के लेखक गुलाबराय एम० ८० ने स्थादवाद को अनिश्चय- 
सत्य मानकर एक क्राह्यनिक भय की रेखा खींछी है। जैसे--“हींनों के 
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अलेकास्तवाद में एक प्रकार से ममुष्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिया है, 
किन्तु व्यवहार में हमको निश्चयता के आधार पर ही चलना पड़ता है। यदि 
हम पैर बढ़ाने से पूर्व प्रथ्वी की दृढ़ता के “स्थादस्ति स्थान्नास्ति” के फेर में 
पड़ जांय तो चलना ही कठिन हो जाएगा १०” 

( समीक्षा )---लेखक ने सही लिखा है। अनिश्चय-दशा में वैसा ही 
बनता है। किन्तु विद्वान लेखक को यह आशंका स्थादवाद को संशयवाद 
सममनें के कारण हुई है। इसलिए, स्थादवाद का सही रूप जानने के साथ- 
साथ यह अपने आप मिट जाती है--“'शायद घड़ा है, शायद घड़ा नहीं है”--- 
इससे दृष्टि का विस्तार नहीं होता प्रत्युत जानने वाला कुछ जान ही नहीं 
पाता। दृष्टि का विस्तार तब होता है, जब हम अनन्त दृष्टिबिन्दु-प्राह्म 
सस्य को एकहदृष्टिप्राह्म ही न मानें। सत्य की एक रेखा को भी हम निश्चय- 
पूर्वक न माप सके, यह दृष्टि का विस्तार नहीं, उसकी बुराई है। 

डा० सर्‌ राधाकृष्णन ने स्थादवाद को अर्धसत्य बताते हुए लिखा है-- 
“स्थादवबाद हमें अर्थ सत्यों के पास लाकर पटक देता है। निश्चित-अनिश्चित 
अधेसत्यों का योग पूर्ण सत्य नहीं हो सकता १५” | 

( समीक्षा )-“इस पर इतना ही कहना पयप्ति होगा कि स्थादुबाद पूर्णसत्य 
को देश काल की परिधि से मिथ्यारूप बनने से बचाने वाला है। सत्‌ की 
अनन्त पर्याय हैं, वे अनन्तसत्य हैं। दे विभक्त नहीं होतीं, इसलिए सत्‌ अनन्त 
सत्यों का योग नहीं होता, किन्तु उन ( अनन्त सत्यों ) की विरोधात्मक सत्ता 
को मिटाने वाला होता है| दूसरी बात अनिश्चित सत्य स्याद्वाद को छूते ही 
नहीं | स्थादवाद प्रमाण की कोटि में है। अनिश्चय अप्रमाण है। यह 
सही है--पूर्ण सत्य शब्द द्वारा नहीं कहा जा सकता, इसीलिए “स्यात्‌” को 
संकेत बनाना पड़ा। स्यादवाद निरुपचरित अखणड सत्य को कहने का दावा 
नहीं करता | बह हमें सापेक्ष सत्य की दिशा में ले जाता है। 

राइलजी स्थादवाद को संजय के विज्ञेयवाद का अनुकरण बताते हुए, 
लिखते हैं--“अआधुनिक जैन दर्शन का आधार स्वथांदबाद है, जो मालूम 
होता है, संजय वेलडिपुत्त के चार अंग वाले अ्रनेकान्तवाद को लेकर उसे सात 
छांग बाला किया गया है, संजय ने तत्वों ( परलोक, देवता ) के बारे में कुछ 
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भी निश्च्रयात्मक रूप से कहने से इन्कार करते हुए. उस इन्कार को चार 
प्रकार कहा है-- । 

( १) है. *----नहीं कह सकता | 

(२ ) नहीं है--- नहीं कह सकता। 

(३ ) है भी और नहीं भी **-नहीं कह सकता। 

(४) न है और न नहीं है-*नहीं कह सकता | 

इसकी तुलना कीजिए जनों के सात प्रकार के स्यादबाद से-- 


(१) है-******-**«»'* “हो सकता है ( स्थादू-अस्ति ) 

(२) नहीं है::--**०** नहीं भी हो सकता है ( स्थान्नास्ति ) 

(३ ) है भी और नहीं भी -* “हो सकता है और नहीं भी हो सकता है। 
( स्यादस्ति च नास्ति च ) 


उक्त तीनों उत्तर क्या कहे जा सकते ( वक्तव्य ) हैं १ 

इसका उत्तर जैन “नहीं” में देते हैं-- 

(४ ) “स्थाद” ( हो सकता है ) क्‍या यह कहा जा सकता ( वक्तव्य ) 
हैं? नहीं “स्याद” अवक्तव्य है| 

(५) “स्‍्थाद्‌ अस्ति” क्‍या यह वक्तव्य है? नहीं, “स्याद अस्ति” 

अवक्तव्य है । 

(६ ) “स्थाद्‌ नास्ति” क्‍या यह वक्तव्य है? नहीं, “स्थाद नास्ति” 
अवक्तब्य है| 

( ७ ) स्थाद्‌ अस्ति च नास्ति च”--क्या यह वक्तव्य है / नहीं, स्याद 
अस्ति च नास्ति च!' अवक्तव्य है। 

दोनो के मिलाने से मालूम होगा कि जेनों ने संजय के पहिले बाले तीन 
वाक्यों ( प्रश्न और उत्तर दोनों ) को अलग-अ्रलग करके अपने स्यादबाद की 
छुह भ॑गियां बनाई और उसके चौथे वाक्य “न है और न नहीं-है” को “छोड़ कर 
“स्थाद” भी. वक्तव्य, है, यहः स्मतवां मंग सैयार कर-अप्रनी- सप्तभंगी हूरी की + 

: ,छपलब्ध सामग्री से .माह्तूम होता हैं कि संजय अपने अनेकोन्तबाद के 

प्रयोग->परलोक, देघता, कर्म-फल॑, मुक्त पुरंष जेंसे प्ररोत्ष विषयों »पर- कस्ता 
था | जैन संजय की युक्ति-को यग्रत्यक्ध वेस्तुश्नों प्रर भी * लागू कर॑ते/हैं । “उदाहर- 
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चार्थ सामने मौजूद घट की सत्ता के बारे में जैन दर्शन से यदि प्रश्न पूछा जाए 
तो उत्तर निम्नपकार मिलेगा“ 

(१) घट यहाँ है १--हो सकता है | ( स्यादू अस्ति ) 

(२) घट यहाँ नहीं है १--नहीं भी हो सकता है। (स्यान्नास्ति ) 

(३) क्‍या यहाँ घट है भी और नहीं भी है १--है भी और नहीं भी हो 
सकता है। ( स्याद्‌ अस्ति क्ञ नास्ति च ) 

(४) हो सकता है ( स्याद्‌ ) क्या यह कहा जा सकता (वक्तव्य ) है 
नहीं, “स्यथाद” यह अवक्तव्य है ! 

(५४ ) “घट यहाँ हो सकता है” (स्थाद अस्ति) यह कहा जा सकता है ! 
नहीं, “घट यहाँ हो सकता है”, यह नहीं कहा जा सकता । 

(६) “घट यहाँ नहीं हो सकता” ६ स्थाद्‌ नास्ति ) क्या यह कहा जा 
सकता है १ नहीं, घट यहाँ नहीं हो सकता, यह नहीं कहा जा सकता | 

(७) “घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है!”'--क्या यह कहा 
जा सकता है.! नहीं, घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है, यह 
नहीं कहा जा सकता+- 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (बाद) की स्थापना न करना, जो कि संजय 
का वाद था, उसी को संजय के अनुयायियों के लुप हो जाने पर जैनो ने 
अपना लिया और उसकी चतुर्मकझ्छी न्याय को सप्तभंगी भें परिणत कर 
दिया "९ | 

( समीक्षा )--'यह गड्डुरी-प्रधाह क्यो चला और क्यो चलता जा रहा है 
पता नहीं | संजय के अनिश्चयवाद का स्थादबाद से कोई बास्ता तक नहीं, 
फिर भी पिसा आाद्ा बार-बार पिसा जा रहा है। संजय का बाद न सद्भाव 
बताता है और न असद्भाव *८ | अनेकान्त, विधि और प्रतिबंध दोनों का 
निरचुयपूर्वक प्रतिपादन करता है। असेकान्त विर्फ अनेकान्त ही नहीं,-वह 
.एकान्त भी है। प्रमाद-दृष्टि को पुख्य मानने पर अ्न्रेकान्त फलता है और 
नगर दृष्टि की हक्षय मानने पर एकान्त *९ | एकान्त भी क्यादूवाद के अंकुश 
से थरे नहीं हो सकता | एकान्त असत्‌-एकान्त न बन जाय--' यह भी है” 
को छोड़कर 'बही है! का रूप. न ले ले, इसलिए बह ज़रूरी भी है | 
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भगवान्‌ महावीर का युग दर्शन-प्रणणन का युग था। श्रात्मा, परलोक, 
स्वर्ग, मोद्च है या नहीं ॥ इन प्रश्नों की गूंज थी। सामान्य विषय भी 
जीखोल कर चर्च जाते थे | प्रत्येक दर्शन-प्रणुता की अपने-अपने ढंग की उत्तर- 
शैली थी । महात्मा बुद्ध मध्यम प्रतिपदाबाद या विभज्यवाद के द्वारा समभाते 
थे। संजयवेलब्टीपुत्त विज्षेपाद या अनिश्चयवाद की भाषा में बोलते *** 
भगवान्‌ महावीर का प्रतिपादन स्थादुबाद के सहारे होता | इन्हे एक दूसरे 
का बीज मानना आग्रह से अधिक और कुछ नहीं लगता | 

संजय की उत्तर-प्रणाली को अनेकान्तवादी कहना अनेकान्तबाद के प्रति 
घोर अन्याय है। मगवान्‌ महावीर ने यह कभी नहीं कहा कि मैं सममता 
होऊ॑ कि अम्ुक है तो आपको बतलाऊ | वे निर्णय की भाषा में बोलते | 
उनके अनेकान्त में अनन्त धर्मों को परखने वाली अनन्त दृष्टियां ओर अनन्त 
बाणी के विकल्प हैं | किन्तु याद रखिए, वे सब निर्णायक हैं। संजय के भ्रम- 
बाद की भांति लोगों को भूलभुलेया में डालने वाले नहीं हैं। अनन्त धर्मों के 
लिए, अनन्त दृष्टिकोणों और कुछ भी निर्णय न करने वाले दृष्टिकोणों को 
एक कोटि में रखने का आग्रह धूप छांह को मिलाने जैसा है। इसे “हां और 
“नहीं” का भेद नहीं कहा जा सकता। यह मौलिक भेद है। 'श्रस्तीति न 
भर्णाम-- है! नहीं कह सकता और “नास्तीति च न भणशामि”--नहीं है” 
नहीं कह सकता | संजय की इस संशयशीलता के विरुद्ध श्रनेकान्त कहता है-- 
“स्यात्‌ अस्ति”--अ्रमुक अपेक्षा से यह है ही, “स्यात्‌ नास्ति”--अ्रमुक 
अपेक्षा से यह नहीं ही है। 

घट यहाँ हो सकता है--यह स्यथादबाद की उत्तर-पद्धति नहीं है। उसके 
अनुसार 'घट है--अपनी अ्रपेज्षा से निश्चित है! यह रूप होगा। 
अहिंसा-विकास में अनेकान्त दृष्टि का योग 

जैन धमं का नाम याद आते ही अहिंसा साकार हो आँखों के सामने आा 
जाती है। अरश्िसा की आर्थात्मा जेन शब्द के साथ इस प्रकार घुली मिली हुई 
है कि इनका विभाजन नहीं किया जा सकता | लोक-माधा में यही प्रचलित है 
कि जैन धर्म यानी अहिंसा, अहिंसा यानी जैन धर्म । 

धर्म माज॒ अहिंसा को आगे किये चलते हैं। कोई भी धर्स- ऐसा नहीं 
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मिलता, जिसका मूल या पहला तत्त्व अहिंसा न हो। तब फिर जैन धर्म 
के साथ अहिंसा का ऐसा तादाक्र्य क्यों ! यहाँ विचार कुछ आगे बढ़ता है। 

अहिंसा का विचार अनेक भूमिकाओं पर॑विकसित हुआ है। कायिक, 
बाचिक और मानसिक अहिंसा के बारे में अनेक धर्मों में विभिन्‍न धारणाएं 
मिलती हैं । स्थूल रूप में सूक्षमता के बीज भी न मिलते हों, वैसी बात नहीं, 
किन्तु बौद्धिक अहिसा के क्षेत्र में भगवान्‌ महावीर से जो अनेकान्त-हृष्टि 
मिली, तरह्दी खास कारण है कि जैन धर्म के साथ अहिंसा का अविरिछुन्न सम्बन्ध 
हो ब्ला। 

भगवान महावीर ने देखा कि हिंसा की जड़ विच्चारों की विप्रतिपत्ति है। 
बैचारिक असमनन्‍्वय से मानसिक उत्तेजना बढ़ती है और बह फिर बाचिक एवं 
कायिक हिंसा के रूप में अभिव्यक्त होती है। शगीर जड़ है, वाणी भी जड़ है, 
जड़ में हिंसा-अहिंसा के भाव नहीं होते। इनकी उदभव-भूमि मानसिक 
चेतना है। उसकी भूमिकाएं अनन्त हैं | 

प्रत्येक वस्तु के अनन्त धर्म हैं| उनको जानने के लिए अनन्त दृष्टियां हैं । 
प्रत्येक दृष्टि सत्यांश है। सब धर्मो का वर्गीकृत रूप अखण्ड बस्तु और सत्यांशों 
का वर्गीकरण अखण्ड सत्य होता है। 

अखण्ड वस्तु जानी जा सकती है किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय में 
कही नहीं जा सकती। मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमें बस्ठु के किसी एक 
पहलू का निरूपण होता है। बस्तु के जितने पहलू हैं, उतने ही सत्य हैं जितने 
सत्य हैं, उतने ही द्रप्टा के विचार हैं। जितने विचार हैं, उतनी ही आकांत्षाएं 
हैं। जितनी आकांज्षाएं हैं, उतने ही कहने के तरीके हैं | जितने तरीके हैं, उतने 
ही मतबाद हैं। मतबाद एक केन्द्र-बिन्दु है। उसके चारों और विवाद-संबाद, 
संप्र्ष समन्वय, हिंसा और अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के 
सम्बन्ध छुड़ते हैं, सत्य या असत्य के प्रश्न खड़े होने लगते हैं। वस यहीं से 
विचारों का स्लोत दो धाराओं में वह चलता है--अलेकान्त या सत्‌-एकान्त 
दृष्टि--अहिसा, असत्‌-एकान्त दृष्टि--हिंसा | 

कोई बात या कोई शब्द सही है या गलत इसकी परख करने के लिए एक 
टष्ठि की अनेक धाराएं चाहिए। बक्ता ने जो.. शब्द कहा, तब वह किस 
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अवस्था में था १ उसके आस-पास की परिस्थितियां कैसी थीं १ उसका शब्द 
किस शब्द-शक्ति से अन्वित था? विवज्ञा में किसका प्राधान्य था ! उसका 
उद्देश्य क्या था? वह किस साध्य को लिए चलता था १ उसकी अन्य 
निरूपण-पद्धतियां कसी थीं! तत्कालीन सामयिक स्थितियां कैसी थीं १ 
आदि-आदि अमेक छोटे-ब्रड़े बाठ मिलकर एक-एक शब्द को सत्य के तराजू 
में तोलते हैं । 


सत्य जितना उपादेय है, उतना ही जटिल और छिपा हुआ है। उसे 
प्रकाश में लाने का एक मात्र साधन है शब्द | उसके सहारे सत्य का आदान-प्रदान 
होता है| शब्द अपने आप में सत्य या असत्य कुछ भी नहीं है| वक्ता की 
प्रवृत्ति से बह सत्य या असत्य से जुड़ता है। 'रात' एक शब्द है, वह अपने 
आपमें सही या भूठ कुछ भी नहों। वक्ता अगर रात को रात कहे तो वह 
शब्द सत्य है और अगर वह दिन को रात कहे तो बही शब्द अ्रसत्य हो 
जाता है। शब्द की ऐसी स्थिति है, तब केसे कोई व्यक्ति केवल उसीके सहारे 
सत्य को प्रहण कर सकता है। 


इसीलिए, भगवान्‌ महावीर ने बताया--अत्येक धर्म ( बस्त्वंश ) को 
अपेक्षा से ग्रहण करो | सत्य सापेक्ष होता है। एक सत्यांश के साथ लगे या 
छिपे अनेक सत्यांशों को ठुकरा कर कोई उसे पकड़ना चाहे तो वह सत्यांश भी 
उसके सामने असत्यांश बनकर आता है |” 


दूसरों के प्रति ही नहीं किन्तु उनके विचारों के प्रति भी अन्याय मत 
करो । अपने को समझने के साथ-साथ दूसरों को सममने की भी चेष्टा करो। 
यही है अनेकान्त दृष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसीका नाम है--बौद्धिक 
अहिंसा। भगवान्‌ महावीर ने इसे दार्शनिक क्षेत्र तक ही सीमित नहीं रखा, 
इसे जीवन-व्यवहार में भी उतारा । चंडकौशिक साँप ने भगवान्‌ के डंक मारे 
तब उनने सोचा--“यह अज्ञानी है, इसीलिए मुके काट रहा है, इस दशा में 
में इस पर क्रोध केसे कहूँ १” संगम ने मगवान्‌ को कष्ट दिये, तव उनने सोचा--- 
“यह भोह व्याज्षित है, इसलिए यह ऐसा जधघन्य कार्य करता है। में मोह- 
व्याक्षित नहीं हूँ, इसलिए भ्ुके कोघ करना उचित नहीं |” 
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भगवान्‌ ने चण्डकौशिक और अपने भक्तों को समान दृष्टि से देखा, 
इसलिए, देखा कि उनकी विश्वमैत्री की अपेक्षा दोनों समकक्ष मित्र थे | 

चण्डकौशिक अपनी उम्रता की अपेक्षा भगवान्‌ का शत्रु माना जा 
सकता है किन्तु मगवान्‌.की मैत्री की अपेक्षा वह उनका शत्रु नहों माना जा 
सकता | इस बौद्धिक अहिंसा का विकास होने की आवश्यकता है| 

स्कन्दक संन्‍्यासी को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बताया--विश्व सानन्‍्त 
भी है, अनन्त भी। यह अनेकान्त दाशंनिक क्षेत्र में उपयुज्य है। दाशेनिक 
संघर्ष इस दृष्टि से बहुत सरलता से सुलकाये जा सकते हैं, किन्तु कलह का 
क्षेत्र सिफं मतवाद ही नहीं है। कौटुम्विक, सामाजिक और राजनीतिक 
अखाड़े संघर्षों के लिए. सदा खुले रहते हैं| उनमें अनेकान्त दृष्ठि लभ्य बौद्धिक 
अहिंसा का विकास किया जाय तो बहुत सारे संघर्ष ठल सकते हैं। जो कहीं 
भय या द्वैधीभाव बढ़ता है, उसका कारण ऐकान्तिक आग्रह ही है। एक रोगी 
कहे, मिठाई बहुत हानिकारक वस्तु है, उस स्थिति में स्वस्थ व्यक्ति को यकायक 
भेंपना नहीं चाहिए। उसे सोचना चाहिए--“कोई भी निरपेक्ष वस्तु 
लामकारक या हानिकारक नहीं होती”, उसकी लाभ और हानि की बृत्ति 
किसी व्यक्ति-विशेष के साथ जुड़ने से बनती है। जहर किसी के लिए जहर है, 
बही किसी के लिए अमृत होता है, परिस्थिति के परिवर्तन में जहर जिसके 
लिए जहर होता है, उसीके लिए, अम्गरृत भी बन जाता है। साम्यवाद पूंजीवाद 
को बुरा लगता है और पूंजीबाद साम्यवाद को, इसमें ऐकान्तिकता ठीक नहीं 
हो सकती | किसी में कुछ श्रीर किसी में कुछ विशेष तथ्य मिल ही जाते हैं। 
इस प्रकार दर क्षेत्र में जैन धर्म अहिसा को साथ लिए चलता है *"| 
तत्त्व और आचार पर अनेकान्तदृष्टि 

“बाल होकर भी अपने को पंडित मानने वाले व्यक्ति एकान्त पक्ष के 
आश्रय से उत्पन्न होने बाले कर्मंबन्ध को नहीं जानते १*”| व्यावहारिक 
ओर तात्विक समी जगह अनेकान्त का आश्रयण ही कल्याणकर होता है। 
एकान्तवाद आग्रह या संक्लिष्ट मनोदशा का परिणाम है। उससे कमंबन्ध 
होता है। अहिंसक के कर्मबन्ध नहीं होता । अनेकान्तद्ृष्टि में आग्रह या 
अंक्‍्लेश नहीं होता, इसलिए वह अहिसा है | साधक को उसी का प्रयोग झरना 
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अआहिए। एकान्तदृष्टि से व्यवहार भी नहीं अलता, इसलिए उसका स्वीकार 
अनाचार है। अनेकान्तदृष्टि से व्यवहार का भी लोप नहीं होता, इसलिए 
उस का स्वीकार आचार है। इनके श्रनेक स्थानों का वर्णन करते हुए सूजकूतांग 
में बताया है-- 

( १ ) पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही है--यह मानना अनाचार है। 
पदार्थ कथंचित्‌ नित्य है और कर्थंचित्‌ अनित्य--यह मानना आचार है। 

(२ ) शास्ता--तीर्थकर, उनके शिष्य या भव्य, इनका स्वथा उच्छेद हो 
जाएगा--संसार भव्य जीवन शूत्य हो जाएगा, या मौक्ष होता ही नहौं--यह 
मानना अनाचार है। भवस्थ केवली मुक्त होते हैं, इसलिए वे शाश्वत नहीं हैं 
ओर प्रवाह की अपेक्षा केबली सदा रहते हैं, इसलिए शाश्वत भी हैं --यह 
मानना आचार है। 

(३ ) सब जीव विसदृश ही हैं या सहश ही हैं--यह मानना अनाचार है | 
चैतन्य, श्रमूत्तेत आदि की दृष्टि से प्राणी आपस में समान भी हैं और कम, 
गति, जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलक्षण भी हैं-यह मानना 
आचार है। ेल्‍ 

(४ ) सब जीव कर्म की गांठ से बन्घे हुए ही रहेंगे अथवा सब छूट 
जाएंगे--यह मानना अनाचार है। काल, लब्धि, वीर्य, पराक्रम आदि सामग्री 
पाने वाले मुक्त होंगे भी और नहीं पाने वाले नहीं भी हॉगे--यह मानना 
आचार है। 

(४ ) छोटे और बड़े जीवों को मारने में पाप सरीखा होता है अथवा 
सरीखा नहीं होता--यह मानना अ्रनाचार है। हिंसा में बन्ध की दृष्टि से 
साहश्य भी है और बन्ध की मन्दता, तीज़ता की दृष्टि से असाहश्य भी--यह 
मानना आचार है। | 

(६ ) आधाकर्म आहार खाने से मुनि कम से लिप्त होते ही हैं या 
नहीं दी होते--यह मानना अनाचार है॥। जान बूककर आधा कर्म आराहार 
खाने से लिप्त होते हैं और शुद्ध नीति से बव्यवद्वार में शुद्ध जानकर 
लिया हुआ आधाकर्म आहार ख़ाने से लिप्त नहीं भी होते--गह मानना 
आचार है | 
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(७ ) औदा रिक, वेंक्रिय, आहारफ, तेजस और कामंण शरीर अमिन्‍न 
ही हैं, या भिन्‍न ही है--यह मानना अनाचार है। इन शरीरों की घटक 
बर्गणाएं भिन्‍न हैं, इस दृष्टि से ये मिन्‍न भी हैं और एक देश-काल में उपलब्ध 
होते हैं, इसलिए अभिन्‍न भी हैं--यह मानना आचार है | 

(८ ) सर्वक्ष वीये है, सब सब जगह है, सर्व सर्वात्मक है, कारण में कार्य 
का सर्वधा सद्भाव है था सब में सबकी शक्ति नहीं है--कारण में कार्य का 
सर्वथा अभाव है--यह मानना श्रनाचार है। अस्तित्व आदि सामान्य पधर्मो 
की अपेक्षा पदार्थ एक सर्वात्मक भी है और कार्य-विशेष गुण आदि की अपेक्षा 
श्र-सबत्मिक-मिन्न भी है। कारण में कार्य का सदुमाब भी है और असदुभाव 
भी--यह मानना आचार है। 

(६ ) कोई पुरुष कल्याणवान्‌ ही है या पापी ही है--यह नहीं कहना 
चाहिए,। एकान्ततः कोई भी व्यक्ति कल्याणवान्‌ या पापी नहीं होता | 

( १० ) जगत्‌ दुःख रूप ही है--यह नहीं कहना चाहिए | मध्यस्थ दृष्टि 
वाले इस जगत्‌ में परम सुखी भी होते हैं। 

भगवान्‌ महावीर ने तत्व और आचार दोनों पर अनेकान्त दृष्टि से 
विचार किया | इन पर एकान्त दृष्टि से किया जाने वाला विचार मानस- 
संक्लेश या आग्रह का हेतु बनता है। श्रहिंसा और संक्लेश का जन्मजात 
विरोध है। इसलिए अहिंसा को पल्‍्लवित करने के लिए अनेकान्तदृष्टि परम 
आवश्यक है। आत्मवादी दर्शनों का मुख्य लक्ष्य है--बन्ध और मोक्ष की 
मीमांसा करना | बन्ध, बन्ध-कारण, मोक्ष और मोक्ष-कारण--यह चतुष्टय 
अनेकान्त को माने बिना घट नहीं सकता) अनेकान्तात्ममता के साथ 
क्रम-अक्रम व्याप्त है। क्रम-अक्रम से अर्थ-क्रिया व्याप्त है। अर्थ-क्रिया से 
अस्तित्व व्यास है | 
स्पाइवाद की आलोचना 

स्थादुबाद परखा गया और कसौटी पर कसा गया। बहुलांश तार्किकों 
की दृष्टि में वह सद्दी निकला | कई तार्किकों को उसमें खामियां दीखों, उन्होंने 
इसलिए उसे द्रोष्पूर्ण बताया । अक्मसूतजरकार व्यास और भाष्यकार शंकराज्राश्॑ 
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से लेकर आज तक स्यादुवाद के बारे में जो दोष बताए गये है, उनकी संख्या 
लगभग आठ होती है, जैसे-- 


(१ ) विरोध (४ ) व्यतिकर 
(२ ) वैयधिकरण्य (६ )संशय 
(३ ) अ्रनवस्था ( ७ ) श्रप्रतिपत्ति 
(४ ) संकर (८ ) अभाव 


१--ठंड और गर्मी में विरोध है, वेसे ही 'है” और “नहीं” में विरोध 
है ३९| “जो वस्तु है, वही नहीं है”---प्रह विरोध है। 

२--जो वस्तु है? शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त है, वही “नहीं! शब्द 
की प्रवृत्ति का निमित्त बनने की स्थिति में सामानाधिकरण्य नहीं हो सकता। 
भिन्‍न निर्ित्तों से प्रवर्तित दो शब्द एक वस्तु में रहें, तत्र सामानाधिकरण्य 
होता है २*| सत्‌ वस्तु में असत्‌ की प्रवृत्ति का निमित्त नहीं मिलता, इसलिए, 
सत्‌ और असत्‌ का अधिकरण एक वस्तु नहीं हो सकती। 

३ - पदार्थ म॑ सात भंग जोड़े जाते हैं, बेसे ही अस्ति! मंग में भी 
सात भंग जोड़े जा सकते हैं--अस्ति भंग में जुड़ी सत्त-भंगी में अ्रस्ति-भंग 
होगा, उसमें फिर सप्त भंगी होगी। इस प्रकार सप्त-भंगी का कहीं अन्त न 
आएगा। 

(४ ) है! और नहीं” दोनों एक स्थान में रहँगे ती जिस रूप में "है! 
है उसी रूप में "नहीं होगा--यह संकर दोष आएग़ा। 

(५ ) जिस रूप से है” है, उसी रूप से "नहीं! हो जाएगा और जिस 
रूप से नहों' है उसी रूप से है! हो जाएगा। विषय अलग-अलग नहीं 
रह सकेंगे। 

(६,७,८ ) संशय से पदाथ की प्रसिपत्ति (ज्ञान) नहीं होगी और 
प्रतिपत्ति हुए बिना पदार्थ का अभाव होगा [ ह 

' जैन आचार्यों ने इनका उत्तेर दिया है। सचमुष्चै स्थांदृवाद में दोष नहीं 
अगते | यह-कह्पना उसका सही रूंघ- न समझने का परिणाम है। इसके पीछे 
एक तथ्य है। भध्य थुंग में अजेन विद्वानों को जैन॑ ग्रन्थ पढ़ने में किमक थी। 
क्यों थी पता नहीं, पर थी अवश्य | जैन आचार्य खुले दिल से अलन्य-दर्शन| 


३8० |: जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 
के ग्रन्थ पद्ते ये। अजैन ग्रन्थों पर उन द्वारा लिखी गई टीकाएं इसका स्पष्ट 
प्रमाण है | 

स्थादूबाद का निराकरण करते समय पूर्वपक्ष यथार्थ नहीं रखा गया। 
स्यादूवाद में बिरोध तब आता, जब कि एक ही दृष्टि से बह दो धर्मों को 
स्वीकार करता। पर बात ऐसी नहीं है। जैन-आगम पर दृष्ठि डालिए। 
भगवान्‌ महावीर से पूछा गया कि--भगवन्‌ ) “जीव मर कर दूसरे जल्म में 
जाता है, तब शरीर सहित जाता है या शरीर रहित १” भगवान्‌ कहते हैं-- 
“स्थात्‌ शरीर सहित और स्यात्‌ शरीर रहित ।” उत्तर में विरोध लगता है 
पर अपेक्षा दृष्टि के सामने आते ही बह मिट जाता है २४| 

शरीर दो प्रकार के होते हैं--सूक्म्म और स्थूल। शरीर मोक्ष-दशा से 
पहिले नहीं छूटते, इस अपेक्षा से परमव-गामी जीव शरीर सहित जाता है। 
स्थूल शरीर एक-जन्म-सम्बद्ध होते हैं, इस दृष्टि से बह अ-शरीर जाता है। 
एक ही प्राणी की स-शरीर और अशरीर गति विरोधी बनती है किन्तु अपेक्षा 
सममने पर वह वैसी नहीं रहती । 

विरोध तीन प्रकार के है--( १) वध्य-घातक-भाव ( २ ) सहानवस्थान 
(३ ) प्रतिबन्ध्य प्रतिबन्धक भाव | 

पहला विरोध बलवान श्रीर दुबंल के बीच होता है। बस्तु के अ्रस्तित्व 
और नास्तित्व धर्म तुल्यहैतुक और तुल्यबली हैं, इसलिए वे एक दूसरे को बाघ 
नहीं सकते | 

दूसरा विरोध बस्तु की क्रमिक पर्यायों में होता है। बाल्य और यौवन 
क्रमिक हैं, इसलिए वे एक साथ नहीं रह सकतें। किन्तु अस्तित्त और 
नास्तित्व ऋमिक नहीं हैं, इसलिए इनमें यह विरोध भी नहीं आता । 

आम डंठल से बन्धा रहता है, तब तक शुरू होने पर भी नीचे नहों 
गिरता। इनमे 'प्रतिबन्ध्य-प्रतिबन्धक भाव! होता है। अस्तित्व-नास्तित्व 
के प्रयोजन का प्रतिबस्भक नहीं है। अ्रस्ति-काश्ष में ही पर की अऋपेज्ञा नास्ति- 
बुद्धि और नास्तिकाज्ल में ही स्व की अपेक्षा अस्ति-बुद्धि होती है, इसलिए 
इनमें प्रतिबन्‍्ध्य-प्रतिबन्‍्धक भाव भी नहीं है। अ्रषेक्षा-मेद से इनमें विरोध 
बी शता। . 
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स्थाद॒बाद बिरोध लाता नहीं किन्तु अविरीधी धर्मों में जो बिरोध लगता 
है, उसे मिद्ाता है २५ 


( १ ) जिस रूप से वस्तु सत्‌ है, उसी रूप से वस्तु श्रसत्‌ मानी जाए तो 
विरोध आता है?९। जैन दर्शन यह नहीं मानता | वस्तु को स्व-रूप से सत्‌ 
और पर-रूप से असत्‌ मानता है। शंकराखाये और भास्कराचार्य ने जो एक ही 
बस्तु को एक ही रूप से सत्-असत्‌ मानने का विरोध किया है, वह जैन दर्शन 
पर लागू नहीं होता २० 


हिन्दू विश्वविद्यालय बनारस के संस्कृत कॉलेज के भिन्सीपल निखिल 
विद्या-वारिधि परिडत अम्बादासजी शास्त्री ने स्थादूबाद में दीखने वाले विरोध 
को आपाततः सन्देह बताते हुए लिखा है--“यहाँ पर आपाततः प्रत्येक व्यक्ति 
को यह शंका हो सकती है कि इस प्रकार परस्पर विरोधी धर्म एक स्थान पर 
केसे रह सकते हैं और इसी से वेदान्त सूत्र में ब्यासजी ने एक स्थान पर 
लिखा है--निकस्मिन्नसम्भवात्‌'--श्रर्थात्‌ एक पदार्थ में परस्पर विरुद्ध 
निद्यानिद्नत्वादि नहीं रह मकते | परन्तु जैनाचार्यों ने स्यादबाद-सिद्धान्त से 
इन परस्पर विरोधी धर्मों का एक स्थान में भी रहना सिद्ध किया है| और वह 
युक्तियुक्त भी है क्‍योंकि वह विरोधी धर्म विभिन्‍न अपेक्षाओं से एक बस्तु में 
7हते हैं, न कि एक ही श्रपेज्ञा से २५” 


प्रो० फणिभूषण अ्रधिकारी ( श्रध्यक्ष--दर्शन शास्त्र, काशी हिन्दू विश्व- 
विद्यालय ) के शब्दों में--““विद्वान्‌ शंकराचार्य ने इस सिद्धान्त के प्रति 
अन्याय किया। यह बात अन्‍य योग्यता वाले पुरुषों भें क्षम्य हो सकती थी 
किन्तु यदि मुझे कहले का अधिकार है तो में भारत के इस महान विद्वान को 
सबंधा अक्षम्य ही कहूँगा। यद्यपि में इश महर्षि को अतीव आदर की दृष्टि 
से देखता हूँ ऐसा जान पड़ता है कि उन्होंने इस धर्म के, जिसके लिए, अनादर 
से 'विवतन-समय' अर्थात्‌ नग्न लोगों का सिद्धान्त ऐसा नाम वे रखते हैं, दर्शन 
शास्त्र के मूल अन्धों के अध्ययन की परबाद नहीं की |”? 


(२ ) वस्तु के सत्‌! अ्रंश से उसमें "है! शब्द की प्रद्गत्ति होती है, बेते ही 
उसके -अऋपत्‌ अंश से उसमें नहीं! शब्द की प्रदत्त होने का निमिस 
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बनता है। है! और नहीं” ये दोनों एक ही वस्तु के दो भिन्‍न धर्मों द्वारा 
प्रबर्तित होते हैं। इसलिए वैयधिकरएय दोष भी स्यादबाद को नहीं छूता। 

( ३ ) किसी वस्तु में अनन्त विकल्प होते हैं, इसीलिए. श्रनवस्था-दोष 
नहीं बनता | यह दोष तव बने, जब कि कल्पनाएं अ्प्रामाणिक हों, सम्रभंगियां 
प्रमाण-सिद्ध हैं *५| इसलिए एक पदार्थ में अनन्त-ससभंगी होने पर भी यह 
दोष नहों आता | धर्म में धर्म की कल्पना होती ही नहीं। अ्रस्तित्य धर्म है 
उसमें दूसरे धर्म की कल्पना ही नहीं होती, तब अनबस्था केसे ? 

(४ ) वस्तु जिस रूप से “अस्ति! है, उसी रूप से “नास्ति! नहीं है। 
इस लिए संकर-दोष भी नहीं आएगा ४९] 

(५ ) अस्तित्व अस्तित्व रूप में परिणत होता है और नास्तित्व नास्तित्व 
रूप मं | किन्तु अस्तित्व नास्तित्व रूप म॑ और नास्तित्व अस्तित्व रूप में 
परिणत नहीं होता *'| है? “नहीं! नहीं बनता और "नहीं? है! नहीं बनता, 
इसलिए व्यतिकरदोष भी नहीं आले वाला है **। 

(६ ) स्थादूबाद में अनेक धर्मों का निश्चय रहता है, इसलिए, वह संशय 
भी नहीं है। प्रो* आननन्‍्दशंकर बापू भाई प्रुव के शब्दों मं--'महावीर के 
सिद्धान्त में बताय गए स्थादवाद को कितने ही लोग संशयवाद कहते हैं, इसे 
मैं नहीं मानता। स्यादवाद संशयवाद नहीं है किन्तु वह एक दृष्टिबिन्दु हमको 
उपलब्ध करा देता है। विश्व का किस रीति से अवलोकन करना चाहिए, 
यह हम सिखाता है | यह निश्चय है कि विविध दृष्टिबिन्दुओं द्वारा निरीक्षण 
किये बिना कोई भी वस्तु सम्पूर्ण रूप में आ नहीं सकती | स्थादुवाद (जैनधर्म) 
पर आतक्षे। करना अनुचित है|” 

( ७-८ ) संशय नहीं तब निश्चित ज्ञान का अभाव--श्रप्रतिपत्ति नहीं 
होगी | अ्रप्नतिपत्ति के बिना वस्तु का अभाव भी नहीं होगा । 
त्रिमंगी या सप्तभंगो 

अपनी सचा का स्वोकार और पर-सत्ता का अस्वीकार ही वस्तु का 
वस्तुत्व है **| यह स्वीकार और अस्वीकार दोनों एकाश्रयी होते हैं। बस्तु में 
स्व की सत्ता की भांति पर' की असत्ता नहीं हो तो उसका स्वरूप ही नहीं 
- बन सकता | वस्तु के स्वरूप का प्रतिपादन करते समय अनेक विकरप करने 
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आवश्यक हैं। भगवान्‌ महावीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर वैते हुए, 
कहा--  रतप्रमा प्रथ्वी स्थात्‌ आत्मा है, स्वात्‌ आत्मा नहीं, स्यात्‌ अवक्तव्य 
है*४ |” स्व की अपेक्षा श्रात्मा श्रस्तित्व है, पर की अपेक्षा श्रात्मा-अस्तित्व 
नहीं है। युगपत्‌ दोनों की अपेक्षा अवक्तत्य है। ये तीन विकल्प हैं, इनके 
संयोग से चार विकल्प और बनते हैं-- 

(४ ) स्थात्‌-अस्ति, स्थात्‌-नास्ति--रक्षप्रभा पृथ्वी ख की अपेक्षा है, पर 
की अपेक्षा नहीं है--यह दो अंशों की क्रमिक विवज्ञा है। 

( ५ ) स्थात्‌-असिि, स्थात्‌-अवक्तव्य--ख की अपेक्षा है, युगपत्‌ ख-पर की 
अपेक्षा अवक्तव्य है। 

(६ ) स्थात-नास्ति, स्थात-अवक्तव्य--पर की श्रपेज्षा नहीं है, युगपत्‌ ख- 
पर की अपेक्षा अवक्तव्य है। 

(७ ) स्थात्‌:अस्ि, स्थात्‌-नासति, स्थात-अ्रवक्तव्य--एक अ्रंश स्व की 
अपेक्षा है, एक भ्रंश पर की अपेक्षा नहीं है, युगपत्‌ दोनों की अपेक्षा 
अवक्तब्य है। 


प्रमाण-सप्तमंगी 
सत्त्य की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन ( १) इसलिए -““अस्ति | 
अमत्त ,, , .. $# ».. (२) इसलिए**-नास्ति । 


उभय धर्म की ,, से क्रशः बस्तु का,,_ (३ ) ,, “अस्ति-नास्ति | 

# » » » » युगपत्‌ू+, » नहीं हो सकता (४) इसलिए 
अवक्तव्य | 

उमय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ बस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 

सत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है ( ४) इसलिए-- 
अवक्तव्य-अस्ति | 

उमय धर्म की प्रधानता से सुगपत्‌ बस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 
असत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (६) इसलिए-- 
अवक्तव्य-नासिि। 

उम्य धर्म की प्रधानता के साथ उभय धर्म की प्रधानता से क्रमशः वस्तु 
का प्रतिपादन हो सकता है ( ७) इसलिए--अवक्तव्य-अस्ति-नास्ति | 
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सप्तमंगी ही क्यों? 

बस्तु का प्रतिपादन क्रम और यौगपद, इन दो पद्धतियों से होता है| वस्तु 
में “अस्ति' धर्म भी होता है और 'नास्ति'! धर्म मो | 

( १-२ ) वस्तु है'-- यह अस्ति धर्म का प्रतिपादन है। वस्तु नहों है'--- 
यह नास्ति धर्म का प्रतिपादन है। यह क्रमिक प्रतिपादन है। अरित और 
नाखि एक साथ नहीं कट्टे जा सकते, इसलिए युगपत्‌ अनेक धम् प्रतिपादन की 
अपेक्षा पदार्थ अवक्तव्य है। यह युशपत्‌ प्रतिपादन है | 

(३ ) क्रम-पद्धति में जैसे एक काल में एक शब्द से एक गुण के द्वारा 
समस्त वस्तु का प्रतिपादन हो जाता है, वेंसे एक काल में एक शब्द से दो 
प्रतियोगी गुणों के द्वारा वस्तु का प्रतिपादन नहों हो सकता, इसलिए बुगपत्‌ 
एक शब्द से समस्त वस्तु के प्रतिपादन की विवत्ञा होती है, तब वह अवक्तन्य 
बन जाती है । 

बस्तु-प्रतिपादन के ये मौलिक विकल्प तीन ही हैं। अपुनरुक्त रूप में इनके 
चार विकल्प और हो सकते हैं, इसलिए सात विकह्प बनते हैं। बाद के भंगों 
में पुनदक्ति झा जाती है। उनसे कोई नया बोध नहीं मिलता, इसलिए, उन्हें 
प्रमाण में स्थान नहीं मिलता | इसका फलित रूप यह है कि वस्तु के अनन्त 
धर्मों पर अनन्त सप्तभंगियां होती हैं किन्तु एक धर्म पर सात से अधिक भंग 
नहीं बनते | 

( ४ ) अवुनरुक्त-विकल्प--सत्‌ द्रव्यांश होता है और असत्‌ पर्यायांश । 
द्रब्यांश की अपेत्ता वस्तु सत्‌ है और अभाव रूप पर्यायांश की अपेक्षा बस्तु 
असत्‌ है। एक साथ दोनों की अपेक्षा अवक्तव्य है। क्रम-विवज्ञा में 
उमयात्मक है | 

( ५-६-७ ) अवक्तव्य का सदूभाव की प्रधानता से प्रतिपादन हो तब 
पांचवां, असदभाव की प्रधानता से हो तब छठा और क्रमशः दोनों की प्रधानता 
से हो तब सातवां भंग बनता है | 

प्रथम तीन अर्तांयोगिक विकह्पों में विवज्षित धर्मों के द्वारा अखण्ड वस्तु 
का अहण होता है, इतलिए ये सकलादेशी हैं | शेष चारों का विषय देशाव छिन्त 
आओ होता है, इसलिए वे व़िकलादेशी हैं *०५॥ 
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एक विद्यार्थी में योग्यता, अयोग्यता, सक्रियता और निष्किक्ता--से चार 
धर्म मान सात भंगों की परीक्षा करने पर इनकी व्याषदहाारिकता का पता लग 
सकेगा। इनमें दो गुण सदुभाव रूप हैं और दो उनके प्रतियोगी ) 
किसी व्यक्ति ने अध्यापक से पूछा-- अमुक विद्यार्थी पढ़ने में कैसा है १” 
अध्यापक ने कहा--“बड़ा योग्य है।” 
( १ ) यहाँ पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता धर्म मुख्य बन गया और 
शेष सब धर्म उसके अन्दर छिप गए.--गौण बन गए। 3 ५ 
दूसरे ने पूछा-- विद्यार्थी नम्नता में कैसा है १” | 
अध्यापक ने कहा--'“बड़ा अयोग्य है|” ; 
(२ ) यहाँ उदण्डता की अपेक्षा से उसका अयोश्यता धमं मुख्य न 
गया और शेप सब धर्म गौण बन गए १ 
किसी तीसरे व्यक्ति ने पूछा--“बह पढ़ने में और विनय-व्यवहार में 
कैसा है ४” 
अध्यापक ने कहा--“क्या कह यह बड़ा विचित्र है। इसके बारे मे कुछ 
कहा नहीं जा सकता |” | 
( ३) यह विचार उस समय निकलता है, जब उसकी पढ़ाई और 
उच्छू खलता, ये दोनों एक साथ मुख्य बन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं। 
श्रोर कभी-कभी यूं भी उत्तर होता है “भाई अच्छा ही है, पढ़ने में योग्य है 
किन्तु बैसे व्यवहार में योग्य नहीं |”! , 
पाँचवां उत्तर--“योग्य है फिर भी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता | 
छठा उत्तर--“योग्य नहीं है फिर मी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता | । ह 
. सातवां उत्तर--“योग्य भी है, नहीं भी--अरे क्‍या पूछते हो बड़ा विस्ित्र 
लड़का है, उसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता ।” 
उत्तर देने वाले की भिन्‍न-मिन्‍न मनः स्थितियां होती हैं। कभी उसके 
सामने योग्यता की दृष्टि प्रधान हो जाती है और कभी अयोग्यता की | कभी 
एक साथ दोनों और कभी क्रमशः) क्रमी योग्यता का बखान होते-होड़े 
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योग्यता-अयोग्यता दोनों प्रधान बनती हैं, तब आदमी उलक जाता है। कभी 
अयोग्यता का बखान होते-होते दोनों प्रधान बनती हैं और उलमकन आती है। 
कभी योग्यता और अयोग्यता दोनों का क्रमिक बखान चलते-चलते दोनों पर 
एक साथ दृष्टि दौड़ते ही “कुछ कहा नहीं जा सकता”--ऐसी वाणी निकल 
पड़ती है| 

जीव की सक्रियता और निष्कियता पर स्थादू-अस्ति, नास्ति, अवक्तव्य का 
प्रयोग :--- 

मानसिक, वाचिक और कायिक व्यापार जीव और पुदूगल के संयोग से' 
होता है। एकान्त निश्चयवादी के अनुसार जीव निष्किय और अजीव सक्रिय 
है। सांख्य दर्शन की भाषा में पुरुष निष्किय और प्रकृति सक्रिय है। एकान्त 
व्यवहारवादी के अनुसार जीव सक्रिय है और अ्रजीव निष्किय | विज्ञान की 
भाषा में जीव सक्रिय और अजीव निष्क्रिय है| स्थादवाद की दृष्टि से जीव 
सक्रिय भी है, निष्किय भी है और श्रवाच्य भी | 

लब्धिवीर्य या शक्ति की श्रपेज्ञा से जीव की निष्कियता सत्य है; करण- 
बीये या क्रिया की अपेक्षा से जीव की सक्रियता) सत्य है; उसय धर्मों की अपेक्षा 
से अ्रवक्तव्यता सत्य है। 

गुण-समुदाय को द्रव्य कहते हैं | द्रव्य के प्रदेशों-श्रवयवों को क्षेत्र कहते 
हैं। व्यवहार-दृष्टि के अनुसार द्रव्य का आधार भी ज्षत्र कहलाता है। द्रव्य 
के परिणमन को काल कहते हैं। जिस द्रव्य का जो परिणमन है, वही उसका 
काल है। घड़ी, मुहूर्त आदि काल व्यावहारिक कल्पना हैं | द्रव्य के गुण-- 
शक्ति-परिशुमन को भाव कहते हैं| प्रत्येक वस्तु का द्रव्यादि चतुष्ठय भिन्न- 
मिन्न रहता है, एक जैसे, एक क्षेत्र में रहे हुए, एक साथ बने, एक रूप-रंग 
वाले सो घड़ों में साहश्य हो सकता है, एकता नहीं। एक घड़े के मृत्‌-परमाणु 
दूसरे घड़े के मृत्‌ू-परमाणुओं से भिन्न होते हैं| इसी प्रकार अ्रबगाह, परिणमन 
और गुण भी एक नहीं होते | 

वस्तु के प्रत्येक धर्म पर विधि-निषेध की कल्पना करने से अनम्त प्रिभ॑गियां 
या सप्तभंगियां होती हैं किन्तु उसके एक धर्म पर विधि-निषेघ की कल्पना करने 
से त्रिमंगी या सप्तभंगी ही होती है ** | 
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बस्तु के विषय सात हैं, इसलिए सात प्रकार के संदेह, सात प्रकार के संदेह 
हैं इसलिए, सात प्रकार की जिशासा, झात अकार की जिशासा से सात प्रकार के 


पर्यनुयोग, सात प्रकार के पर्यनुयोग से सात प्रकार के विकल्प बनते हैं *० । 
मिथ्या दृष्टि 


“आग्रही बत निनीषति युक्ति, तन्न यत्न मतिरस्य मिविष्दा। 
पक्नपातरहितस्य तु युक्तियंत्र तन्न मतिरेति निवेशम्‌ ॥” 

आग्रह सब में होता है किन्तु दूसरे के आग्रह का उचित मूल्य आंक सके, 
बह आग्रही नहीं होता। 

अनेकान्त सम्यगू-दष्टि है। सापेक्ष एकान्त भी सम्यगू-ृष्टि है। निरपेत्ष 
एकान्त-हृष्टि मिथ्या-दष्टि है। दृष्टि प्रमाद या भूल से मिथ्या बनती है। 
प्रमाद अनेक प्रकार का होता है *<। अज्ञान प्रमाद है--अनजान में आदमी 
बड़े से बड़े अन्याय का समर्थन कर बैठता है। अनाभिग्रहिक भिश्यात्व में 
असत्य के प्रति आग्रह नहों होता फिर भी अशानवश असत्य के प्रति सद्य की 
भ्रद्धा होती है, इसलिए वह मिथ्या-दृष्टि है और इसीलिए, अज्ञान को सबसे 
बड़ा पाप माना गया है। 

“ग्रज्ञान क्रोध आदि पापों से बड़ा पाप है श्रोर इसलिए है कि उससे ढका 
हुआ मनुष्य हित-अहित का भेद भी नहीं समक सकता** |” अशान-दशा में 
होने वाली भूल भूल नहीं, यह जेन दशन नहीं मानता। 

मिथ्या शान से होने वाली भूलें साफ हैं। शान मिथ्या होगा तो शैय का 
यथार्थ बोध नहीं होगा । दर्शन की भाषा में यह विपर्यय या विपरीत शान 
है। वस्तु का स्वरूप अनेकान्त है, उसे एकान्त समझना विपयय है। 

संशय भी प्रमाद है| अनिश्चित ज्ञान से बस्तु वैसे नहों जानी जा सकती 
जैसे वह है। इसलिए यह भी सम्यगूदृष्टि बनने में बाधक है। जिशासा 
श्रौर संशय एक नहीं है ४* । 
भाषा सम्बन्धी मूले 

एकान्त भाषा, निरपेज्ष एक धर्म को अखण्ड बस्तु कहने बाली भाषा 
दोपपूर्ण है। निश्चयकारिणी भाषा, जैसे--अमुक काम कहँँगा, आगे वह काम 
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ने कर सके, इसलिए यह भी सस्य की बाधक है। आवेश, क्रोध, अभिमान, 
छल, लोभ-लालच की उम्र दशा में व्यक्ति ठीक-ठीक नहीं सोच पाता, इसलिए, 
ऐसी स्थितियों में अयधार्थ बातें बढ़ाचढ़ाकर या तोड़-मोड़कर कही 
जाती हैं ५*। 
ईक्षण या दर्शन सम्बन्धी भूले 

वस्तु अधिक दूर होती है या अधिक निकट, मन चंचल होता है, वस्तु 
अति यूक्ष्म होती है अथवा किसी दूसरी चीज से व्यवहृत होती है, दो वस्तुएं 
मिली हुई होती हैं, क्षेत्र की विपमता होती है, कुह्यासा होता है, काल की 
विघमता, स्थिति की विपमता होती है, तब दर्शन का प्रमाद होता है--देखने 
की भूलें होती हैं “* | 
आंकने की भूलें 

वस्तु का जो स्वरूप है, जो क्षेत्र है, जो काल और भाव-पर्याये हैं, उन्हें 
छोड़कर कोरी वस्तु को समझने की चष्टा होती है, तब वस्तु का स्वरूप आंकमने 
म॑ भूलें होती हैं । 
कार्य-कारण सम्बन्धी भूले 

जो पहले होता है, बही कारण नहीं होता | कारण वह हांता है, जिसके 
बिना कार्य येदा न हो सके। पहले होने मात्र से कारण मान लिया जाए 
अथवा कारण-सामग्री के एकांश को कारण मान लिया जाए. अथवा एक बात 
को अन्य सब बातों का कारण मान लिया जाए--बह कार्य-कारण सम्बन्धी 
भूले होती हैं | 
प्रमाण सम्बन्धी भूले 

जितने प्रमाणामास हैं, वे सब प्रमाण का प्रमाद होने से बनते हैं। जैसे-- 
प्रत्यक्ष का अ्माद, परोक्ष का प्रमाद, स्मृति-प्रमाद, प्रत्यभिज्ञा-प्रमाद, तकी- 
प्रमाद, अनुमान-ग्रमाद, आगम-ग्रमाद, व्यास्ति-प्रमाद, हेतु-प्रमाद, लक्षण॒-प्रमाद | 

मानसिक भुकाव सम्बन्धी प्रमाद 
क्रम-विकास का सिद्धान्त गलत ही है यह नहीं, बथार्थ ही है, यद् भी 
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नहीं | फिर भी मानसिक मुकाव के कारण कोई उसे सर्वथा च्रुटिपूर्ण कहता है, 
कोई सोलह आना सही मानता है। 

ऊपर की कुछ पंक्तियां चूत्र-रूप में हैं। इनसे हमारी दृष्टि विशाल 
बनती है। स्थादवादकी मर्यादा समझने में भी सहारा मिलता है। वस्तु का 
स्थूल रूप देख हम उसे सही-सही समझ लें, यह बात नहीं । उसके लिए, बड़ी 
सावधानी बरतनी पड़ती है। ऊपर के सूत्र सावधानी के सूत्र हैं। वस्तु को 
समभते समय सावधानी में कमी रहे तो दृष्टि मिथ्या बन जाती है और आगे 
चल वह हिंसा का रूप ले लेती है और यदि सावधानी बरती जाए--अआस-पास 
के राब पहलुओं पर ठीक-ठीक दृष्टि डाली जाए तो वस्तु का असली रूप समक्क 
में आ जाता है। 


चौदह 
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“जत्यि नएहिं विदूरं, सुत्तं अत्योय जिणमए किचि | 
आसज्जउ सोयारं, नए नय विसारओ बूआ ॥* 
झाब० नि० गाथा ७६२ 


सापैक्ष-दृष्टि 

प्रत्येक बस्तु में अ्रनेक विरोधी धर्म प्रतीत होते हैं। श्रपेज्ञा के बिना उनका 
विवेचन नहीं किया जा सकता। अखणड द्रव्य को जानते समय उसकी 
समग्रता जान ली जाती है किन्तु इससे व्यवहार नहीं चलता | उपयोग अखण्ड 
ज्ञान का ही हो सकता है। अमुक समय में अमुक कार्य के लिए, अमुक वस्तु- 
धर्म का ही व्यवहार या उपयोग होता है, श्रखण्ड वस्तु का नहीं। हमारी 
सहज अपेक्षाए भी ऐसी ही होती हैं। विटामिन डी ( ४7(80770 ) की 
कमी वाला व्यक्ति सूय का आताप लेता है, वह बालसूर्य की किरणों का 
लेगा । शरीर-विजय की दृष्टि से सूय का ताप सहने वाला तरुणसूर्य की धूप 
में आ्राताप लेगा। भिन्‍न-मिन्‍न अपेक्षा कै पीछे पदार्थ का भिन्‍न-मिन्‍्न 
उपयोग होठा है। प्रत्येक उपयोग के पीछे हमारी निश्चय अपेक्षा जुड़ी हुई 
होती है। यदि अपेक्षा न ही तो प्रत्येक बचन और व्यवहार आपम में बिरोधी 
बन जाता है । 

एक काठ के ढुकड़े का मूल्य एक रुपया होता है, उसीका उत्कीर्णंन 
( खुदाई ) के बाद दस रुपया मूल्य हो जाता है, यह क्‍यों ! काठ नहीं बदला 
फिर भी उसकी स्थिति बदल गई) उसके साथ साथ मूल्य की अपेन्षा बदल 
गई। काठ की अपेक्षा से उसका अब भी बहीं एक रुपया मूल्य है किन्तु 
खुदाई की अपेक्षा मूल्य वह नहीं, नौ रुपये और बढ़ गए। एक और दस का 
मूल्य पिरोधी है पर अपेक्षा भेद समझने पर विरोध नहीं रहता | 

अपेक्षा हमारा बुद्धिगत धर्म है। बह मेद से पैदा होता है। मेद मुख्य- 
कृत्या चार होते हैं-- 

(१ ) वस्तु-मेद । 

(२) ज्षेत्मेद या आशय मेद | 
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(३ ) काल-मेद । 

(४ ) अवस्था भेद | 

तात्पय यह है--“सचा वहीं जहाँ अर्थ-क्रिया, अर्थ क्रिया वहीं जहाँ क्रम- 
अक्रम, क्रम-अक्रम वहीं जहाँ अनेकान्त होता है। एकान्तवादी व्यापक 
अनेकान्त को नहीं मानते, तब व्याप्य क्रम-अक्रम नहीं, क्रम-अक्रम के बिना 
क्रिया व कारक नहीं, क्रिया व कारक के बिना वन्‍्ध आदि चारों ( बन्ध, 
बन्ध कारण, मोक्ष, मोक्ष कारण ) नहीं होते "| इसलिए समस्याओं से मुक्ति 
पाने के लिए. अनेकान्तदृष्टि ही शरण है। काठ के टुकड़े के मूल्य पर जो 
हमने विचार किया, वह अवस्था-मभेद से उत्पन्न अपेक्षा है। यदि हम इस 
अवस्था-मेद से उत्पन्न होने वाली अ्रपेक्षा की उपेक्षा कर दे तो भिन्‍न मूल्यों 
का समन्वय नहीं किया जा सकता। 

आम की ऋतु में रुपये के दो सेर आम मिलते हैं। ऋतु बीतने पर सेर 
आम का मूल्य दो रुपये हो जाते हैं। कोई भी व्यवहारी एक ही वस्तु के 
इन विभिन्‍न मूल्यों के लिए कगड़ा नहीं करता। उसकी सहज बुद्धि में काल- 
भेद की अपेक्षा समाई हुईं रहतों है। 

काश्मीर में मंत्र का जो भाव होता है, वह राजस्थान में नहीं होता। 
काश्मीर का व्यक्ति राजस्थान में आकर यदि काश्मीर-सुलभ मुल्य में मेवा 
लेने का आग्रह करे तो वह बुद्धिमानी नहीं होती । वस्तु एक है, यह अन्बय 
की दृष्टि है किन्‍नु वस्तु की क्षेत्राश्रित पर्याय एक नहीं है। जिसे आराम की 
आवश्यकता है वह सीधा आम के पास ही पहुँचता है। उसकी अप्रेज्षा यही 
तो है कि आम के अतिरिक्त सब वस्तुओं के अ्रमाव धर्म वाला और आम्र- 
परमाणु सदभावी आम उसे मिले। इस सापेज्ष-दृष्टि के बिना व्यावहारिक 
समाघान भी नहीं मिलता | 
भगवान्‌ महावीर की अपक्षादष्टियां 

“से निच्चनिच्चेह्दि समिक्ख पण्गु*/--अ्रव्युच्छेद की दृष्टि से बस्तु 
निद्य है, व्युच्छेद की दृष्टि से अनित्य | भगवान्‌ ने अविच्छेद और विच्छेद 
दोनों का समन्वय किया । फलस्वरूप ये निशंय निकलते हैं कि--- 

(१) वस्तु न नित्य, न अनित्य किन्तु नित्य-अनित्य का समन्न्नय है | 
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(२) वस्तु न मिन्‍न, न अभिन्‍न किन्तु मेद-असेद का समन्वय है। 

(३ ) वस्तु न एक, न अनेक किन्तु एक-अनेक का समन्वय हैं। 

इम्हें बुद्धितम्य बनाने के लिए उन्होंने अनेक वर्गीकृत अपेक्षाएए प्रस्तुत 
की | वे कुछ इस प्रकार हैं :--- | 


- (१९ )द्रच्य | 

(२) क्षेत्र । 

(३)काल |. 

(४ ) भाव-पर्याय या परिणमनर | 

(५ ) भव | 

(६ ) संस्थान | 

(७ ) गुण । 

(८ ) प्रदेश-अबवयब " | 

(६ ) संख्या 

(१०) ओष | 

(११) विधान |*** 

काल और विशेष शुणकृत अविच्छिनन नित्य काल और क्रममावी धमकृत 
बिच्छिन्न अनित्य होता है। क्षेत्र और सामान्य गुणकृत अविच्छिन्न अमिन्‍न, 
त्ेत्र और विशेष गुणकृत विच्छिन्न भिन्‍न होता है। वस्तु और सामान्य 
गुणकृत अविच्छिन्न एक, वस्तु और विशेष गुणकृत विच्छिन्न अनेक 
होता है । 


बस्तु के विशेष शुण ( स्वतन्त्र सत्ता-स्थापक धरम ) का कभी नाश नहीं 
होता, इसलिए वह नित्य और उसके क्रम-भावी धर्म बनते-बिगड़ते रहते हैं, 
इसलिए, वह अनित्य है। “वह अनन्त धर्मात्मक है, इसलिए उसका एक ही 
क्षण में एक स्वभाव से उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और तीसरे 
स्वभाव से स्थिति *।” बस्तु में इन विरोधी धर्मों का सहज सामझस्‍्य है। 
ये अपेक्षा दृष्टियाँ वस्तु के विरोधी धर्मों को मिटाने के लिए तहीं हैं । थे उस 
बिरोध को मिटाती हैं, ज़ो -तकंबाद से उद्भूत होता है 
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समन्वय की दिशा 

अपैज्ञाबाद समन्वय की ओर गति है। इसके आधार पर परस्पर विरोधी 
माल्ूम पड़ने वाले बिचार सरलतापूर्षक सुलक्ाए, जा सकते हैं। मध्ययुगीन 
दर्शन-प्रशेताओं की गति इस ओर कम रही । यह दुःख का विषय है। जैन 
दाशंनिक नयवाद के ऋणी होते हुए भी श्रपेज्ञा का खुलकर उपयोग नहीं कर 
सके, यह अत्यन्त खेद की बात है। यदि ऐसा हुआ होता तो सत्य का मार्ग 
इतना कंटीला नहीं होता। 

समन्वय की दिशा बताने वाले आचार्य नहीं हुए, ऐसा भी नहीं। अनेक 
आचार हुए हैं, जिन्होंने दाशंनिक विवादों को मिटाने के लिए प्रचुर भ्रम 
किया | इनमें हरिभद्ध आदि अग्रस्थानीय हैं| 

आचाय हरिभद्र ने कतृ त्ववाद का समन्बय करते हुए लिखा है--“आत्मा 
में परम ऐश्वय, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए बह ईश्वर है और वह कर्त्ता 
है। इस प्रकार कतृ त्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है* |” 

जैन ईश्वर को कर्ता नहीं मानता, नेयायिक आदि मानते हैं। अनाकार 
ईश्वर का प्रश्न है, वहाँ तक दोनों में कोई मतभेद नहीं | नैयायिक ईश्वर के 
साकार रुप में कतृ त्व बतलाते हैं और जैन मनुष्य में ईश्वर बनने की क्षमता 
बतलाते हैं। नैयायिकों के मतानुसार ईश्वर का साकार अवतार कर्त्ता और 
जैन-दृष्टि में ऐश्वर्य शक्ति सम्पन्न मनुष्य कर्त्ता, इस बिन्दु पर सत्य श्रमिन्‍न हो 
जाता है, केवल विचार-पद्धति का भेद रहता है | 

परिणाम, फल या निष्कर्ष हमारे सामने होते हैं, उनमें विशेष विचार-मेद 
नहीं होता । अधिकांश मतभेद निमित्त, हेतु या परिणाम सिद्धि की प्रक्रिया में 
होते हैं। उदाहरण के लिए एक तथ्य ले लीजिए---ईश्वर कतृ त्ववादी संसार 
की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय मानते हैं। जैन, बौद्ध आदि ऐसा नहीं मानते | 
दोनों विचारधाराओं के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है। जेन-दृष्टि के 
अनुसार असत्‌ से सत्‌ और बौद्ध-दष्टि के अनुसार सत्-प्रबाह के बिना सत्‌ 
उत्पन्न नहीं होता | यह स्थिति है। इसमें सब एक हैं | जन्म और मृत्यु, 
उत्पाद और नाश बराबर चल रहे हैं, इन्हें कोई अस्वीकार नहीं कर सकता | 
झब भेद रहा सिर्फ़ इनकी निर्मित्त प्रक्रिया में। सृष्टिवावियों के सृष्टि, 


जैम दहन के लौजिक तत्त्व | बैड 
पालन और संहार के निमित हैं--ब्रह्मा, विधपु और महेश । जैन पदस्थ मात्र 
में उत्पाद, व्यय और धौच्य मानते हैं । परदार्थमात्र की स्थिति ह्वनिमित्त से 
ही होती है। छत्पाद और व्यय स्वनिमित्त से होते ही हैं कौर परनिमित् से 
भी होते हैं। बौद्ध उत्पाद और नाश मानते हैं। स्थिति सीधे शब्दों में नहीं 
मानते किन्तु सनन्‍्तति प्रवाह के रूप में स्थिति भी उन्हें स्वीकार करनी पड़ती है । 


जगत्‌ का सूह्म या स्थल रूप में उत्पाद, नाश और औब्य चल रहा है, 
इसमें कोई मतभेद नहीं | जेन-दृष्टि के श्रनुतार सत्‌ पदार्थ त्रिरूप हैं ८ और 
वैदिक दृष्टि के अनुसार ईश्वर त्रिरूप है * | मतभेद सिर्फ इसकी प्रक्रिया में 
है। निमित्त के विचार-मेद से इस प्रक्रिया को नैयायिक 'सष्टिवाद,' जैम 
'परिणामि-नित्यवाद! और बौद्ध प्रतीत्य-समुत्पाद बाद कहते हैं। यह कारण- 
भेद प्रतीक परक है, सत्यपरक नहीं | प्रतीक के नाम और कल्पनाएँ भिन्न हैं 
किन्तु तथ्य की स्वीकारोक्ति मिन्‍न नहीं है। इस प्रकार अनेक दार्शनिक 
तथ्य हैं, जिम पर विचार किया जाए तो उनके केन्द्र-बिन्दु प्रथक्‌ एथक नहीं 
जान पढ़ते । ४ 


भौगोलिक क्षेत्र में चलिए, प्राच्य भारतीय ज्योतिष के अनुसार ध्थ्वी को 
स्थिर और सूर्य को चर माना जाता है। सूय्य-सिद्धान्त के अनुसार सूर्थ स्थिर 
है और प्रथ्वी चर | कोपरनिकस प्रथ्वी को स्थिर और सूर्य को चर 
मानता था। 


वर्तमान विज्ञान के अनुसार सूर्य को स्थिर और पएथ्बी को चर माना जाता 
है। आइन्स्टीन के अपेक्षावाद के अनुसार ध्रथ्वी चर है, सूर्य स्थिर या बर्थ 
चर है और एथ्वी स्थिर, यह निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता | ब्यबहार में 
जो सर्व को स्थिर और प्र॒थ्वी को चर माना जाता है, वह उनकी डेष्टि में 
गणित की सुविधा है, इसलिए वे कहते हैं--यह हमारा निश्चयवाद नहीं 
किन्तु सुविधाबाद है | भ्रहण आदि निष्कर्ष दोनों गणशित-पद्धंम्िियों से समान 
निकलते हैं, इसलिए, वस्तु स्थिति का निश्चय इन्द्रियश्ञान से सम्भव नहीं 
बनता | किन्तु भावी झ्मछ् परिणाम को ध्यक्त करते की प्रद्धति की अपेझा से 
किसी को भी अत्तत्य बहीं माना जा सकता | 


'शिधं८ | जन दर्शन के मोलिक तस्तव 


धर्म समन्वय 





धर्म -दर्शन के क्षेत्र मं समन्वय की ओर संकेत करते हुए एक आ्ार्य ने 
लिखा है--“समाज व्यवहार या दैनिक व्यवहार की अपेक्षा वैदिक धर्म, 
अहिसा या मोज्षञा्थ आचरण की अपेक्षा जैन धम, श्रुति-माधुर्य या करुणा की 
अपेक्षा बौद्ध धर्म और उपासना-पद्धति या योग की अपेक्षा 
शेव धर्म श्रेष्ठ है *९ |” यह सही बात है। कोई भी तत्त्व सब अथथों 
में परिपूर्ण नहीं होता । पदार्थ की पूर्णता अपनी मर्यादा में ही होती है और 
उस मर्याद्षा की अ्रपेत्षा से ही वस्तु को पूर्ण माना जाता है। निरपेज्ञ पूर्णता 
हमारी कल्पना की वस्तु है, वस्तुस्थिति नहीं। आत्मा चरम विकास पा लेने 
के बाद भी अपने रूप में पूर्ण होती है। किन्तु अचतन पदार्थ की अपेक्षा 
उसकी पूर्णंता नहीं होती | अचेतन रूप में वह पूर्ण तब बने, जबकि वह सब 
भाव में अचेतन बन जाए--ऐसा होता नहीं, इसलिए अ्रचेतन की सत्ता की 
अधिकारी कैसे बने | अचेतन अपनी परिधि में पूर्ण है। अपनी परिधि में 
अन्तिम विकास हो जाए, उसी का नाम पूर्णता है। जैन धर्म जो मोक्ष-पुरुषा् 
है, मोक्ष की दिशा बताए, इसी में उसकी पूर्णता है और इसी अपेक्षा से बह 
उपादेय है। संसार चलाने की अपेक्षा से जेन धर्म की स्थिति ग्राह्म नहीं बनती। 
तात्पर्य यह है कि संसार में जितना मोक्ष है, उसकी जैन धमं को अपेक्षा है 
किन्तु जो कोरा संसार है, उसकी अपेक्षा से जन धर्म का अस्तित्व नहीं बनता। 
समाज की अपेक्षा सिर्फ मोक्ष ही नहीं, इसलिए उसे अनेक धर्मों की परिकल्पना 
आवश्यक हुईं | 





आत्मा अकेली है। अकेली आठी है और अकेली जाती है। अपने किये 
का अ्रफेली ही फल भोगती है | यह मोक्ष धर्म की अपेक्षा है। समाज की अपेक्ता 
इससे भिन्‍न है | उसका आधार है सहयोग | उतकी अपेक्षा है, सब कुछ सहयोग 
से बने | सामान्यतः ऐसा प्रतीत होता है कि एक व्यक्ति दोनों विचार लिए. चल 
नहीं सकता किन्तु वस्तुस्थित्ति ऐसी नहीं है| जो व्यक्ति मोज्ष-घर्म की अपेक्षा 
आत्मा का अकेलापन और समाज की अपेक्षा उसका साबुदा यिक रूप समझकर चले 
तो कोई विरोध नहीं आता | इसी अमेज्षा-द॒ष्ठि से आचाय॑ मिक्छु ने बताया[-+ 
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“संसार और मोद्य का मार्ग प्रथकू-प्रथक्‌ है।” मोछा-दर्शन की अपेक्षा व्यक्ति 
का अकेलापन सत्य है और समाज-दर्शन की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप । 
सामुदायिकता और आत्म-साधना एक व्यक्ति में होती है किन्तु उनके उपादान 
और निमित्त एक नहीं होते | वे भिन्‍नहेतुक होती हैं, इसलिए उनकी अ्रपेज्षाएं 
भी मिन्‍न होती हैं। अ्पेक्षाएं भिन्‍न होती हैं, इसलिए उनमें अविरोध 
होता है। आत्मा के अ्रकेलेपन का दृष्टिकोण समाज विरोधी है और आत्मा 
के सामृहिक कर्म या फल भोग का दृष्टिकोण धर्म-विरोधी । किन्तु वास्तव में 
दोनों में कोई बिरोधी नहीं। अपनी स्वरूप-मर्यादा में कोई विरोध होता नहीं | 
दूसरे के संयोग से जो विरोध की प्रतीति बनती है, वह अपेक्षा भेद से मिट 
जाती है। किसी भी वस्तु में विरोध तव लगने लगता है, जब हम अपेक्षा को 
मुलाकर दो वस्तुओं को एक ही दृष्टि से समझने की चेष्टा करते हैं। 
समय की अनुभूति का तारतम्य और सामव्जस्य 

प्रिय बस्तु के सम्पर्क में वर्ष दिन जैसा और अ्रप्रिय वस्तु के साहचर्य में 
दिन वर्ष जेसा लगता है, यह अनुभूति-सापेक्ष है| सुख-दुःख का समान समय 
काल-स्वरूप की अपेक्षा समान बीतता है किन्तु अनुभूति की अपेक्षा उसमें 
तारतम्य होता है। अनुभूति के तारतम्य का हेतु है--सुख और दुःख का 
संयोग । इस अपेक्षा से समान काल का तारतम्य सत्य है। कालगति की 
अपेक्षा तुल्यकाल तुल्यअवधि में ही पूरा होता है--यह सत्य है। 

उपनिषदू में ब्रह्म को अग़ु से अग़ु और महत्‌ से महत्‌ कहा गया है। 
वह सत्‌ भी है और असत्‌ भी। उससे न कोई पर है और न कोई अपर, न 
कोई छोटा है और न कोई बड़ा **| 


अपेक्षा के बिना महाकबि कालिदास की निम्न प्रकारोक्ति संत्य नहीं 
बनती--“प्रिया के पास रहते हुए दिन अगम़ु से अम़ु लगता है और उसके 
वियोग सें बड़े से भी बड़ा * |” 

प्रसिद्ध गणितश आइन्स्टीन की पक्षी ने उनसे पूछा--अपेक्षावाद क्या है 
आइन्स्टीन ने उत्तर में कहा--खुन्दर लड़की के साथ वासचीत करने वाले 
व्यक्ति को. एक. घण्टा एक- मिनट के बराबर लगता है और वद्दी गे स्ट्रॉब के 
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के पास बैठता है तब उसे एक मिनट मी एक घण्टा जितना लम्बा लगता है-- 
यह है अपेक्षाबाद "|?! 
विवेक और समन्वय-दृष्टि 

शअ्रमुक कर्तव्य है या अकतंव्य १ अच्छा है या बुरा / उपयोगी है या 
अनुपयोगी ! ये प्रश्न हैं। इनका विवेक अपेक्षा-टष्टि के बिना हो नहीं सकता | 
अमुक देश, काल और बस्तु की अपेक्षा जो कर्तव्य होता है; बही भिन्‍न देश, 
काल और वस्तु की अ्रपेज्ञा अकतंब्य बन जाता है। निग्पेक्ष दृष्टि से कोई 
पदार्थ अच्छा-बुरा, उपयोगी-अनुपयोगी नहीं बनता | किसी एक अ्रपेज्ञा से 
ही हम किसी पदार्थ को उपयोगी या अनुपयोगी कह सकते हैं। यदि हमारी 
दृष्टि में कोई विशेष अपेक्षा न हो तो हम किसी वस्तु के लिए कुछ विशेष 
बात नहीं कह सकते | 

धनसंग्रह की अपेक्षा से वस्तुओं को दु्लभ करना अच्छा है किन्तु नेतिकता 
की दृष्टि से अच्छा नहीं है। सन्निपात में दूध मिश्री पीना बुरा है किन्तु स्वस्थ 
दशा में वह बुरा नहीं होता। शीतकाल में गर्म कोट उपयोगी होता है, 
बह गर्मी में नहीं होता | गर्मी में ठंडाई उपयोगी होती है, वह सर्दी में नहीं 
होती | शान्तिकाल में एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के प्रति जो कर्तव्य होता है, 
बह युद्धकाल में नहीं होता। समाज की अपेक्षा से विवाह कतंव्य है किन्तु 
आत्म-साधना की अपेक्षा वह कतंव्य नहीं होता | कोई कार्य, एक देश, एक 
काल, एक स्थिति में एक अपेक्षा से कतंव्य और अकर्तव्य नहीं बनता बेसे ही 
एंक कार्य सब दृष्टियों से कर्तव्य या अकतेव्य बने, ऐसा भी नहीं होता। 
कार्य का कतंव्य और श्रकर्तव्य भाव भिन्न-भिन्न श्रपेक्षञाओं से परखा जाए, 
तभी उसमें सामग्स्य आसकता है। 

एक ग्रहस्थ के लिए. कठिनाई के समय मिक्षा जीवन-निर्वाह की दृष्टि से 
उपयोगी हो सकती है किन्तु बेसा करना अच्छा नहीं | योग-विद्या का अभ्यास 
मानसिक स्थिरता की दृष्टि से अच्छा है किन्तु जीविका कमाने के लिए 
उपयोगी नहीं है। 

भक््य और अमरूय, खाद्य और अखाद, प्राह्म और अग्राह्म का विवेक भी 
सामेक्ष होता है। आयुर्वेवशास्त्र में ऋतु-आदेश के अनुसार यथ्य और अषभध्य 
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का पिशंद विवेचन और अनुपांन के द्वारा प्रकृति-परिवर्तत का जो महान 
सिद्धान्त मिलता है, वह भी काल और बस्तुयोग की अपेक्षा का आमारी है। 
राजनीतिकवाद और अपैक्षादष्टि 

राजनीति केक्षेत्र में अनेक वाद चलते हैं। एकतन्त्र पद्धति दृढ़ शासन 
की अप्रेज्ञा निर्दोष है, वह शासक की स्वेच्छाचारिता की अपेक्षा निर्दोष नहीं 
मानी जा सकती । 

जनतन्त्र में स्वेच्छाचारिता का प्रतिकार है, परन्तु वहाँ हृद शासन का 
अभाष होता है, इस अपेन्षा से वह ब्रुटिपूर्ण माना जाता है | 

साम्यवाद जीबन यापन की पद्धति को सुगम बनाता है, यह उसका उज्ज्बल 
पक्ष है तो दूसरी ओर व्यक्ति यन्त्र बनकर चलता है, वाणी और विचार 
स्वातन्त्य की अपेक्षा से वह रुचिगम्य नहीं बनता | 

राष्ट्रह्तित की अ्रपेज्षा से जहाँ राष्ट्रीयता श्रच्छी मानी जाती है किन्तु बूसरे 
राष्ट्रों के प्रति घृणा या न्यूनता उत्पन्न करने की अपेक्षा से वह अच्छी नहीं 
होती | यही बात जाति, समाज और व्यक्तित्व के लिए है। 

पुण्य-पाप, धर्म-अधर्म, सदाचार-असदाचार, अद्िसा-हिंसा, न्‍्याय-अन्याय 
यह सब सापेक्ष होते हैं। एक की श्रपेक्षा जो पुण्य या घमम होता है, वही 
दूसरे की अपेक्षा पाप या अधम बन जाता है। पूँजीवादी-अर्थ व्यवस्था की अपेक्षा 
मिखारी को दान देना पुण्य 'या धर्म माना जाता है किन्तु साम्यवादी-अर्थ- 
व्यवस्था की दृष्टि से भिखारी को देना पुण्य या धर्म नहीं माना जाता | लोक- 
व्यवस्था की दृष्टि से विवाह सदाचार माना जाता है किन्तु आत्म-साधना की 
अपेक्ता वह सदाचार नहीं है। उसकी दृष्टि में सदाचार है--पूर्ण ब्रह्मचर्य । 
बूसरे शब्दों में यं कह सकते हैं, समाज व्यवस्था की दृष्टि से सहबास के उपयोगी 
सभी व्यावहारिक नियम पुण्य, धर्म या सदाचार माने जाते हैं किन्तु मोक्ष 
साधना की दृष्टि से ऐसा नहीं है। उसकी अपेक्षा में धर्म, सदाचार या पुएय 
कार्य वहीं है, जो अहिसात्मक है। 

समाज की दृष्टि से व्यापार, खेती, शिल्पकारी ग्रादि अह्य हिंसा या 
अनिवाये हिंसा को अहिंसा माना जाता है किन्तु आत्म-घर्म की दृष्टि से यह 
अहिंसा नहीं है १४ | दण्ड-सिघान की अपेक्षा से अपराधी को अपराध के अल्ल- 
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रूप दण्ड देना न्याय माना जाता है किन्तु अध्यात्म की अपेक्षासे बह न्‍्याव 
नहीं है। बह दूसरे व्यक्ति को दण्ड देने के अधिकार को स्वीकार नहीं करता | 
पापी ही अपने अन्तःकरण से पाप का प्रायश्चित्त कर सकता है। 
प्रवृत्ति और निवृत्ति 

प्रवृत्ति और निशृत्ति-- ये दोनों आत्माश्रित धर्म हैं। परापेक्ष प्रवृत्ति और 
निशषृत्ति बैभाविक होती हैं और सापेक्ष प्रवृत्ति और निश्चत्ति स्वाभाविक | आत्मा 
की करणु--वीर्य या शरीर--योग सहकृत जितनी प्रवृत्ति होती है, वह वेभा- 
विक होती है । एक क्रियाकाल में दूसरी क्रिया की निबृति होती है, यह 
स्वाभाविक निशषृत्ति नहीं है। स्वाभाविक निश्षत्ति है आत्मा की विभाव से 
मुक्ति-संयम । सहज प्रवृत्ति है आत्मा की पुदूगल-निरपेक्ष क्रिया ( चित्‌ और 
आनन्द का सहज उपयोग )। 

शुद्ध आत्मा में प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों सहज होती हैं। पदार्थ के जो 
सहज धमं हैं उनमें अच्छाई-बुराई, हेय-उपादेय का प्रश्न ही नहों बनता। यह 
प्रश्न परपदाथ् से प्रभावित धर्मों के लिए. होता है। बद्ध आत्मा की प्रश्ृत्ति पर- 
पदार्थ से प्रभावित भी होती है, तब प्रश्न होता है “प्रवृत्ति कैसी है?--अ्रच्छी 
है या बुरी ! हेय है या उपादेय १ निवृत्ति केसी है--अप्रश्ृत्तिरूप या विग्ति- 
रूप १ अपेक्षादृष्टि के विना इनका समाधान नहीं मिलता। 

सहज प्रवृत्ति श्रीर सहज निदृत्ति न हैय है और न उपादेय | वह आत्मा 
का स्वरूप है। स्वरूप न छूटता है और न बाहर से आता है। इसलिए वह 
हैय और उपादेय केसे बने ! वैभाविक प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है संयम- 
प्रेरित और असंयम-प्रेरित | संयम-प्रेरित अब्ृत्ति आत्मा को संयम की ओर 
अग्रतर करती है, इसलिए वह साधन की अपेक्षा उपादेय बनती है, वह भी 
सर्वाश में मोक्ष दृष्टि की अपेक्षा | लोक-दृष्टि सर्बाश में उसे समर्थन न भी दे | 

असंयम प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को बन्धन की ओर ले जाती है, इसलिए मोक्ष 
की अपेक्षा वह उपादेय नहीं है | लोक-दृष्टि को इसकी उपादेयता स्वीकार्य है। 
संयम-प्रेरित प्रवृत्ति शुद्धि का पक्ष है, इसलिए उसे लोक-दृष्टि का बहुलांश में 
समर्थन मिलता है किन्तु असंयम-प्रेरित प्रदृत्ति मोक्ष-सिद्धि का पन्च नहीँ है, 
इसलिए, उसे मोक्ष-दृष्टि का एकांश में मी समर्थन नहीं मिलता ! 
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संयम प्रेरित प्रवृत्ति बैसाविक इसलिए है कि वह शरीर, वाणी और मन, 
जो आत्मा के स्व॒माव नहीं, विभाष हैं, के सहारे होती है। साधक-दशा समाप्त 
होते ही यह स्थिति समाप्त हो जाती है, था यूं कहिए. शरीर, वाणी और मम 
के सहारे होने वाली संयम प्रेरित प्रवृत्ति मिदते ही साध्य मिल जाता है । यह 
अपूर्ण से पूर्ण की ओर गति है। पूर्णता के क्षेत्र में इनका कार्य समा हो 
जाता है| असंयम का अर्थ है--राग, ठेष ओर मोह की परिणति | जहाँ राग, 
देंघ और मोह की परिणति नहीं, वहाँ संयम होता है। निश्नत्ति का अर्थ सिर्फ 
“मिप्रेघ” या नहीं करना! ही नहों है। 'नहीं करना'---यह प्रवृत्ति की निवृत्ति है किन्तु 
प्रवृत्ति करने की जो आन्तरिक दृत्ति ( अविरति ) है, उसकी निषृत्ति नहीं है | 
क्रिया के दो पक्ष होते हैं--अविरति और प्रवृति १५। अंधिशति उसका अन्‍न्तरंग 
पक्ष है, जिसे शास्त्रीय परिभाषा में अ्रत्याग या असंयम कहा जाता है. 
प्रवृत्ति उसका बाहरी या स्थल रूप है। यह योगात्मक क्रिया यानि शरीर, 
भाषा और मन के द्वारा होने वाली प्रवृत्ति है। जो प्रवृत्ति अधिरति-प्रेरिस 
होती है ( जहाँ अविरति ओर प्रवृत्ति दोनों संयुक्त होती हैं ) वहाँ निबृत्ति का 
प्रश्न ही नहीं उठता और जहाँ अविरति होती है, प्रवृत्ति नहीं होती वहाँ 
प्रवृत्ति की अपेक्षा ( मानसिक, वाचिक, कायिक कर्म की अपेज्ञा ) निवृत्ति होती 
है। ओर जहाँ अविरति नहीं होती केबल प्रद्गत्ति होती है, वहाँ अविरति की 
अपेक्षा निवृत्ति और मन, भाषा और शरीर की अपेक्षा प्रवृत्ति होती है। अपूर्य 
दशा में पूर्ण निदृत्ति होती नहीं | अविरति-निशृत्तिपूर्वक जो प्रबृत्ति होती है, 
वहाँ निदृत्ति संयम है । अविरति के भाव में स्थूल प्रवृत्ति की निबृत्ति होती 
है, बहाँ प्रद्ृत्ति नहीं होती, उससे असंयम को पोषण नहीं मिलता किन्तु मूलतः 
असंयम का श्रभाव नहीं, इसलिए वह ( निवृत्ति ) संयम नहीं बनती | 
श्रद्धा और तर्क 

अति भ्रद्धावाद और अ्रति तकबाद---ये दोनों मिथ्या हैं । प्रत्येक तत्त्व की 
यथाथंता अपने-अपने क्षेत्र में होती है। इनकी भी अपनी-अपनी मर्यादाए हैं। 

भाव दो प्रकार के हैं :-- 

( १) हेतु गम्य | 

(२) जअहेतु गम्य ६.) 
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हेतुगम्य तक का विषय है और अहैतुगम्य श्रद्धा का। तक का क्षेत्र सीमित 
है। इन्द्रिय प्रत्यक्ष जो है, वही चरम या पूर्ण स्य है, यह बात सत्यान्वेषक 
नहीं मानता | एक व्यक्ति को अपने जीवन में जो स्वयं शात होता है, बह 
उतना ही नहीं जानता, उससे अतिरिक्त भी जानता है। अतीन्द्रिय अर्थ तक 
का विषय नहीं बनता | यदि तक के द्वारा अतीन्द्रिय पदार्थ जाने जा सकते 
तो आज तक उनका निश्चय हो गया होता "*५। तक के लिए. जो अगम्य 
था, वह आज विज्ञान के प्रयोगों द्वारा गम्य बन गया | फिर भी सत्र कुछ 
गम्य हो गया, यह नहीं कहा जा सकता | एक समस्या का समाधान होता 
है तो उसके साथ-साथ अनेक नई समस्याएं जन्म ले लेती हैं। आज से सौ वर्ष 
पूर्व वेशानिकों के सामने शक्ति के खोतों को पाने की समस्या थी। उसका 
समाधान हो गया | नई समस्या यह है कि उनका मितव्यय केसे किया जाए ! 
यही बात अगभ्य की है। अगम्य जितने झंशों में गम्य बनता है, उससे कहीं 
अधिक अगम्य श्रागे आ खड़ा होता है। 

इन्द्रिय और मन से परे भी शान है, यह शुद्ध तक के आधार पर नहीं 
समझा जा सकता किन्तु जब आँखें मूँदकर या आँखों पर सने आटे की मोटी 
पट्टी या लोह की घनी चद्दर लगा पुस्तकें पढ़ी जाती हैं, तब तकवाद उिद्धुर 
जाता है | इसीलिए अध्यात्मयोगी आचार्य हरिभद्र कहते हैं--शुष्क तके 
का आग्रह मिथ्या अभिमान लाता है, इसलिए मुमुक्तु वैसा झ्राग्रद न रखे* “|” 

शुष्क तक वह है जो अपनी सीमा से बाहर चले, अतीन्द्रिय शान का 
सहारा लिए बिना अतीन्द्रिय पदार्थ का निराक२ण करे | 

तक के बिना कोरी भ्रद्धा अन्ध विश्वास उत्पन्न करती है । श्रद्धा की भी 
सीमा है | बीतराग की वाणी ही श्रद्धा का ज्षेत्र है। वीतरागता स्वयं एक 
समस्या है। रागद्वेष-हीन मनोबृत्ति में आग्रह-हीनता होगी। श्राग्रह-हीन 
व्यक्ति मिथ्यामिमान या मिथ्या प्रकाशन नहीं करता, इसलिए श्रद्धा का केन्द्र 
बिन्दु वीतरागता ही है। अ्ाग्रह-हीनता होने पर भी अशान हो सकता है। 
अशान से सत्य का प्रकाश नहीं मिल सकता | सत्य का प्रकाश तव मिले, जब 

आग्रह न हो और ज्ञान हो | भ्रद्धा का तक पर और तक का श्रद्धा पर निय्र- 

मन रहता है, तब दोनों मिथ्यावाद से बच जाते हैं, 
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श्रद्धा और तर्क परस्पर सापेक्ष हैं, यही नय रहस्य है। इस अकार पदार्थ 
का प्रत्येक पहलू अपेक्षापू्वंक समझा जाए, तो दुराग्रह की गति सहज शिधिल 
हो जाती है | 
समन्वय के दो स्तम्म 

समन्वय केवल वास्तविक दृष्टि से ही नहीं किया जाता | निश्चय और 
व्यवहार दोनों उसके स्तम्भ बनते हैं। व्यवहार बस्तु शरोरगत सत्य होता है 
ओर निश्चय वस्तु आत्मगत सत्य । ये दोनों मिलकर सत्य को पूर्ण बनाते हैं। 
निश्चय नय बस्तु-स्थिति जानने के लिए है। व्यबहार नय वस्तु के स्थूल रूप में 
होने बाली अआग्रह-बुद्धि को मिदाता है| बस्तु के स्थुलरूप, जो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
होता है, को ही अन्तिम सत्य मानकर न चलें, यही समन्वय की दृष्टि है। 
पदार्थ एक रूप में पूर्ण नहीं होता ! बह स्वरूप से सत्तात्मक पररूप से असत्ता- 
त्मक होकर पूर्ण होता है। केवल सत्तात्मक या केवल असत्तात्मक रूप में कोई 
पदार्थ पूर्ण नहीं होता | सर्वेसत्तात्मक या सब-अ्र-सत्तात्मक जैसा कोई पदार्थ है 
ही नहीं | पदार्थ की यह स्थिति है, तब नय निरपेक्ष बनकर उसका प्रतिपादन 
केसे कर सकते हैं ? इसका अर्थ यह नहीं होता कि नय हमें पूर्ण सत्य तक ले 
नहीं जाते। वे ले जाते अवश्य हैं किन्तु सब मिलकर एक नय पूर्ण सत्य का 
एक अंश होता है। वह अन्य नय सापेक्ष रहकर सत्यांश का प्रतिपादक 
बनता है। 
नय या सद्गवाद 

१--एक धर्म का सापेक्ष प्रतिपादन करने वाला नय वाकय--सदूवाद | 

२--एक धर्म का निरपेक्ष प्रतिपादन करने वाला वाक्य--दुनंय । 

अनुयोग द्वार में चार प्रमाण बतलाए हैं -- 

(१) द्रव्य-प्रमाण । 

(२) क्षेत्र-प्रमाण | 
' * (३) काल-प्रमाण । 

(४) भांव-प्रमाण | 

मात्र प्रमाण के तीन भेद होते हैं :-- 

(३) गुण प्रमाण | 
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(२) नय-प्रमाण । 

(३) संख्या-प्रमाण । 

एक धर्म का शान और एक धमं का वाचक शब्द,--ये दोनों नय 
कहलाते हैं *६| ज्ञानात्मक नय को 'नय! और बचनात्मक नय को “नय- 
बाक्य' या सदवाद! कहा जाता है। 


नय-शान विश्लेषणुत्मक होता है, इसलिए यह मानसिक ही द्वोता है; 
ऐन्द्रियिक नहीं होता | नय से अनन्त धर्मक वस्तु के एक धर्म का बोध होता है। 
इससे जो बोध होता है, वह यथार्थ होता है, इसलिए, यह प्रमाण है किन्तु 
इससे अखणड वस्तु नहीं जानी जाती। इसलिए यह पूर्ण प्रमाण नहीं बनता । 
यह एक समस्या बन जाती है। दार्शनिक आचार्यो ने इसे यूं सुलफाया कि 
अखण्ड बस्तु के निश्चय की श्रपेक्षा नय प्रमाण नहीं है। वह वस्तु-खण्ड को 
यथार्थ रूप से ग्रहण करता है, इसलिए, अप्रमाण भी नहीं है अम्रमाण तो है ही 
नहीं पूर्णता की अपेक्षा प्रमाण भी नहीं है, इसलिए, इसे प्रमाणांश कहना 
चाहिए | ; 

अखण्डबस्तुआही यथार्थ शान प्रमाण होता है, इस स्थिति म॑ बस्तु को 
खण्डशः जानने वाला विचार 'नय | प्रमाण का चिन्ह है--स्थात्‌' नय का 
चिह्न है--सत्‌! । प्रमाणवाक्य को स्थाद्वाद कहा जाता है और नय वाक्य को 
सदवाद | वास्तविक दृष्टि से प्रमाण स्वार्थ द्वोता है और नय स्वार्थ और 
एरार्थ दोनों। एक साथ अ्रनेक धर्म कहे नहीं जा सकते, इसलिए प्रमाण का 
बाक्य नहीं बनता | वाक्य बने बिना परार्थ कैसे बने ! प्रमाणवाकथ जो परार्थ 
बनता है, उसके दो कारण हैं :-- 

( १ ) अमेदबृत्ति-प्राधान्य | 

(२ ) अमभेदोपचार | 

दरष्याथिक नय के अनुसार पर्मो में अभेद होता है और पर्यायार्थिक की 
दृष्टि से उनमें भेद होने पर भी अभेदोपचार किया जाता है *"। इन दो 
निमित्तों से बस्तु के अनन्त धर्मों को अभिन्न मानकर एक गुण की मुख्यता से 
अक्वएड्ध बस्दु का प्रतिपादन विवज्चित हो, तब प्रमाणबाक्‍्य बनता है |, यह 
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सकलादेश है, इसलिए इसम॑ वस्तु को विभक्त करने बाले अन्य गुणों की 
विवत्ना नहीं होती । ह 


बस्‍्तु प्रतिपादन के दो प्रकार ह--क्रम और यौगपथ | इनके सिवाय 
तीसरा मार्ग नहों। इनका आधार है--भेद और अमेद की विवक्ञा। 
यौगपथ्य-पद्धति प्रमाणवाक्य है| भेद की विवज्ञा में एक शब्द एक काल में एक 
धर्म का ही प्रतिपादन कर सकता है | यह अनुपचरित पद्धति है। यह क्रम 
की मर्यादा में परिवर्तन नहीं ला सकती, इसलिए. इसे विकलादेश कहा 
जाता है। 


बिकलादेश का अर्थ है--निरंश वस्तु में गुण-मेद से अंश की कल्पना 
करना | अखगण्ड वस्तु में काल आदि की दृष्टि से विभिन्‍न अंशों की कल्पना 
करना श्रस्वाभाविक नहीं है। 

बसस्‍्तु विश्लेषण की प्रक्रिया का आधार यही बनता है। विश्लेषण की 
अनेक दृष्टियां हैं-- 

( १ ) व्यवहार-दृष्टि | 

(२ ) निश्चय-दृष्ठि | 

( ३ ) रासायनिक-दृष्टि | 

( ४ ) भौतिक विज्ञान-दृष्टि | 

(५४ ) शब्द दृष्टि | 

(६ ) अर्थ-दृष्टि |" अआरदि-आदि | 

व्यवहार दृष्टि में चौंटी का शरीर त्वकू, रस, रक्त जैसे पदार्थों से बना 
होता है, रासायनिक विश्लेषण इन पदार्थों के भीतर सत्त्वमूल 
(07000 9०४४ ) कई प्रकार के अम्ल और ज्ञार, जल, नमक आदि 
बताता है। शुद्ध रासायनिक दृष्टि के अनुसार चींटी का शरीर आइजन 
( 02076 ) नाइट्रोजन ( श।702०॥ ) आक्सीजन ( 05ए980॥ 
गन्धक ( 507.॥67 ) फासफोरस ( रित0800एा4 ) और काबन 
( (97/5०४ ) के परमाणुओं का समूह है । भौतिक विशानी उसे पहले तो धन 
आर ऋण विद्य तूकरशों का पुज्ज और फिर शुद्ध बायु तत्त्व का भेद बताता है। 


३६८ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


निशचय-दृष्टि में वह पाँच वर्ण, दो गन्‍्ध, पांच रस और आठ स्पर्श शुक्त 
ओदारिक बग्गणा के पुदूगलों का समुदाय है। 

एक ही बस्तु के ये जितने विश्लेषण हैं, उतने ही उनके हेतु हैं--अ्रपेक्षाएं 
हैं। इन्हें श्रपनी अपनी अपेक्षा से देखें तो सब सत्य हैं और यदि निरपेत्ष 
विश्लेषण को सत्य मानें तो वह फिर दुनय बन जाता है। सापेक्ष नय में 
विरोध नहीं आता और ज्यों ही ये निरपेक्ष बन जाते हैं, त्यों ही ये असत्‌- 
एकान्त के पोषक बन मिथ्या बन जाते हैं। 

द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, वातावरण आदि के सहारे वस्तुस्थिति 
को सही पकड़ा जा सकता है, उसका मौलिक हृष्टि-बिन्दु या हार्द समझा जा 
सकता है। द्रव्य आदि से निरपेक्ष वस्तु को सममने का प्रयत्न हो तो कोरा 
कलेबर हाथ आ जाता है किन्तु उसकी सजीवता नहीं आती। माकक्‍्स ने 
इतिहास के वेशानिक अध्ययन के आधार पर समाज के आर्थिक ढांचे की जो 
छानबीन की ओर निष्कर्ष निकाले, उन्हें आर्थिक पहलू की अपेक्षा मिथ्या 
केसे माना जाय १ किन्तु आर्थिक व्यवस्था ही समाज के लिए मब कुछ है, 
यह आत्मशान्ति-निरपेक्षद॒ष्टि है, इसलिए सत्य नहीं है | 

शरीर के बाहरी आकार-प्रकार में क्रमिक परिवर्तन होता है, इस दृष्टि से 
डारबिन के क्रम-विकासब्राद को मिथ्या नहीं माना जा सकता किन्तु उनने 
आन्तरिक योग्यता की अपेक्षा रखे बिना केबल बाहरी स्थितियों को ही 
परिवर्तन का मुख्य हेतु माना, यह सच नहीं है। 

इसी प्रकार यह्च्छावादी यहच्छा को, आकस्मिकबादी आकऋस्मिकता को, 
कालबादी काल को, स्वभाववादी स्वभाव को, नियतिवादी नियति को, 
देववादी देव को और पुरुषार्थत्रदी पुरुषार्थ को ही कार्य-सिद्धि का कारण बतलाते 
हैं, यह भिथ्यावाद है। सापेत्षट॒ष्टि से सब कार्य सिद्धि के प्रयोजक हैं और 
सब सच हैं | काल बस्तु के परिवर्तन का हेतु है, स्वमाव वस्तु का स्वरूप या 
बस्तुत्व है, नियति वस्तु का ध्रुव सत्य नियम है, देव वस्तु.के पुरुषार्थ का 
परिणाम है, पुरुषा् बस्तु की क्रियाशीलता है । ह 

पुरषाथ तब हो सकता है, जब कि वस्तु में परिवर्तन का स्वभाव हो | 
स्वभाव दढ्वोने. पर भी तब तक परिवत्‌न नहीं होता, जब तक उसका कोई कारण 


- - ज़ेन दर्शन के सौलिक तत्त्व . [३६५९ 


न मिले। परिवर्तत का कारण भी विश्व के शाश्वतिक नियम कौ उपेक्षा नहीं 
कर सकता और परिवर्तन क्रिया की प्रतिक्रिया के रूप में ही होगा, अन्यथा 
नहीं। इस प्रकार ये सब एक दूसरे से सापेक्ष बन कार्य-सिद्धि के निममित्त 
बनते हैं। 


नय-दृष्टि के अनुसार न देव को सीमातिरेक महत्त्व दिया जा सकता है 
और न पुरुषा्थ को। दोनों तृल्य हैं। आत्मा के व्यापार से कर्म-संचय 
होता है, वही देव या भाग्य कहलाता है। पुरुषार्थ के द्वारा ही कर्म का 
संचय होता है और उसका भोग ( विपाक ) भी पुरुषार्थ के बिना नहीं होता । 
अतीत का दैव वर्तमान पुरुषार्थ पर प्रभाव डालता है और वर्तमान पुरुषार्थ 
से भविष्य के कर्म संचित होते हैं। 

बलवान पुर॒षार्थ संचित कर्म को परिवर्तित कर सकता है और बलवान 
कर्म पुरुषार्थ को भी निष्फल बना सकते हैं। संसारोन्ठुख दशा में ऐसा चलता 
ही रहता है। 

आत्म-विवेक जगने पर पुरुषार्थ में सत्‌ की मात्रा बढ़ती है, तब वह कर्म को 
पछाड़ देता है और पूर्ण नि्जरा द्वारा आत्मा को उससे मुक्ति भी दिला 
देता है। इपलिए कम या भाग्य को ही सब कुछ मान जो पुरुषार्थ की 
अवहेलना करते हैं, बह दुनेय है और जो व्यक्ति अ्तीत-पुरुषार्थ के परिणाम 
रूप भाग्य को स्वीकार नहीं करते, बह भी दुर्नय है। 


स्वार्थ और परार्थ 

पांच ज्ञानों में चार ज्ञान मूक हैं और श्रुत शान अमूक । जितना वाणी 
व्यवहार है, बह सब शभ्रुत श्ञान का है *?। इसके तीन भेद हैं :-- 

(१) स्याद्वाद-शभ्रुत | 

(२ ) नयश्रुत *'| 

( ३ ) मिथ्या-श्रुत या दुनय भ्रुत । 

शेष चार शान स्वार्थ ही होते हैं। भ्रुत स्वार्थ और परार्थ दोनों होता है; 


शानात्मकश्नुत स्वार्थ और वच्नात्मकश्नुत परार्थ। नय वच्नात्मक भ्ुत के 
मद हैं, इसीलिए कहा गया है--''जितने वत्तनपथ हैं, उतने ही नय हैं * १॥”? 


३७० ] जैन दर्शान के मौलिक तत्त्व 


पर प्रतींति के लिए अनुमान या प्रत्यक्ष किसी के द्वारा ज्ञात श्र्थ कहा 
जाए, बह पराथथ भ्रुत ही होगा | 

जैनेतर दर्शन केबल अनुमान बचन को ही पराथ मानते हैं। आचार्य 
सिद्धसेन ने अत्यक्ष वचन को भी पराथ माना है। “धूम है, इसलिए अ्रप्मि है।--- 
यह बताना जैसे पराथ है, वैसे ही “देख, यह राजा जा रहा है--यह भी 
परार्थ है १५ पहला अनुमान बचन है, दूसरा शत्यक्ष बचन | जहाँ वचन बनता 
है, वहाँ परार्थता अपने आप बन जाती है| 
वचन-व्यवहार का वर्गीकरण 

बचन-व्यवहार के अनन्त मारे हैं किन्तु उनके बर्ग अनन्त नहीं हैं। उनके 
मौलिक वर्ग दो हैं :--- 

( १) भेद परक | 

(२ ) अ्रभेद-परक | 

भेद और अमेद--ये दोनों पदार्थ के मिननाशिन्न धर्म हैं। न अभेद से 
भेद सवंधा ह्थक्‌ होता है और न भेद से अभेद | नाना रूपों में वस्तु--सत्ता 
एफ है और एक वस्तु-सत्ता के नाना रूप हैं। तात्पर्य यह है कि जो वस्तु है, 
बह सत्‌ है और जो सत्‌ नहीं, वह अ्रवस्तु है--कुछ भी नहीं है। सत्‌ है--- 
उत्पाद, व्यय और ध्रीन्य की मर्यादा । इसका अतिक्रमण करे, ऐसी कोई वस्तु 
नहीं है। इसलिए सत्‌ की दृष्टि से सब एक हैं--उत्पाद, व्यय-प्रौव्यात्मक हैं । 
बिशेष धर्मों की अपेक्षा से एक नहीं हैं। चेतन और अचेतन में अनेक्य है-- 
भेद है। चेतन की देश-काल-कृत अवस्थाओं में मेद है फिर भी चेतनता की 
दृष्टि से सब चेतन एक हैं। यूं ही अचेतन के लिए समक्तिए, | 

उत्पाद, व्यय और ध्रौव्यात्मक सत्ता प्रत्येक वस्तु का स्वरूप है किन्तु बह 
बस्तुओों की उत्पादक या नियामक सत्ता नहीं है। वस्तु मात्र में उसकी उपलब्धि 
है, इसीलिए वह एक है। वस्तु-स्वरूप से अतिरिक्त दशा में व्याप्त हीकर बह 
एक नहीं है। अनेकता भी एक सत्ता के विशेष स्वरूप से उदभूत विविध रूप 
बाली नहीं है। वह सत्तात्मम विशेष स्वरूपबाली वस्तुओं की विविध 
“अवस्थाओं से उत्पन्न होती है, इसीलिए वरतु का स्वरूप सर्वथा एक या अनेक 
जहाँ बंता] नय-वाफ्यथ पस्सतु प्रत्रिपावन की पद्धति है) सत्तात्मक 


जेमदर्शन-के मौलिकतत्व.. [३३१ 


अल्ण्ड वस्तु जगत! और -विंशेषन्स्वस्यात्मक अश्कण्ड चस्तु' द्रव्य! वरतुक्स्थर 
अवक्तव्य हैं। इसलिए नय के द्वारा क्रमिक' प्रतिषादनः होता हैं। कमी" वह 
' सत्तात्मक था द्स्यवात्मक सामान्यधर्म का प्रतिषादन करता है और कभी विशेध 
स्वृरूपात्मक पर्याय धर्म का | सामान्‍्य-विशेष दोनों प्रथक होते नहीं, इसलिए 
सामान्य की विवज्ञा मुख्य होने पर विशेष और विशेषःकी विवश्ञा' मुख्य' होने 
पर सामान्य गौण बन जाते हैं। देखिए--जागतिकः व्यवस्था की कितनी 
सामझस्यपूर्श स्थिति है। इसमें सबको अवसर मिलता है। दोनों प्रधान रहें, 
यह विरोध की स्थिति है। दोनों अप्रधान बन जाए, तब काम नहीं बनता | 
अविरोध की स्थिति यह है कि एक दूसरे को अवसर दे, दूसरे की मुख्यता में 
सहिष्ण बने ! नयवाद इसी प्रक्रिया में सफल' हुआ है| 
नयवाद की पृष्ठभूमि... 
विभिन्‍न विचारों के संघ्ण से स्फुलिज्श बनते हैं, ज्योतिपुक्ष से विलश 
हो नभ को छूठे हैं, क्षण में लीन हो जाते हैं--यह एकांगी दृष्टि-बिन्दु का 
चित्र है। नय एकांगी दृष्टि है। किन्तु ज्योतिपुक्ञ से पृथक जा पड़ने वाला 


जज 


स्फुलिड्र नहीं | वह समग्र में व्याप्त रहकर एक का ग्रहण या निरुूषण 
करता है | 


बौद्ध कहते हैं--रूप आदि अवस्था ही वस्तु--द्रव्य है। रूप आदि से 
भिन्न सजातीय क्षण परम्परा से अतिरिक्त द्रव्य--वस्तु नहीं है?” | बेदान्त का 
अभिमत है--द्रव्य ही बस्तु है, रूप आदि गुण तास्विक नहीं हैं *९। बौद्ध 
की दृष्टि में गुणों का आधार-द्रव्य तात्तविक नहीं, इसलिए भेद सह्य है। 
बेदान्त की दृष्टि में द्रव्य के आधेय गुण तात््विक नहीं, इसलिए अधेद सत्य है | 
प्रमाण-सिद्ध अभेद का लोप नहीं किया जा सकता, इसलिए बौद्धों को सत्य के 
दो रूप मानने पड़े--( १) संब्रत्ति (३२) परमसार्थ। मेद की दिशा में वेयान्त की 
भी यही स्थिति है। उसके अ्रनुमार जगत्‌ या प्रप॑च प्रातीतिकः सत्य, है. और 
ब्रढ्म वास्तविक सत्य | भेद और अमैद के द्वन्द्र का यह एक 'निरदर्शन है। यही 
नयवाद की पृष्ठभूमि है। 

नयवाद अमेद और मेद-- इत दो बस्तु्धर्मों पर ठिका हुआ है) इसके 
झनुसार वस्तु अमेद और भेद की समष्टि है। इसलिए अप्रेंद” भी' सत्दः है 


३७९]. जन दर्शन के मौलिक तत्त्व. 


और भेद भी + श्रमेव से मेद और भेद से अमेद सर्वथा मिन्‍न. नहीं है, इसलिए 
यूं कहना होगा कि स्व॒तन्त्र्‌ अभेद भी सत्य नहीं है, स्वतन्ध सेद भी सत्य नहीं 
है किन्तु सापेक्ष अमेद और भेद का संवलित रूप सत्य है। आधार भी सत्व है, 
आपधषेय भी सत्य है, द्रन्‍्ध भी सत्य है, पर्याय भी सत्य है, जगत्‌ भी सत्य है, 
बह्म भी तत्य है, पिभाव भी सत्य है, स्वभाव भी सत्य है। जो तज्रिकाल-अबा 
पित्त है, वह सब सत्य है । 

सत्य के दो रूप हैं, इसलिए परखने की दो दृश्ियां हैं--(१) द्रव्य-हृष्टि 
(२) पर्याय-दहष्टि | सत्य के दोनों रूप सापेक्ष हैं, इसलिए ये भी सापेक्ष हैं। 
द्रव्य दृष्टि का अर्थ होगा द्रव्य प्रधान दृष्टि और पर्याय दृष्टि का अर्थ पर्याय 
प्रधान दृष्टि | द्वव्य-दृष्टि में पर्याय टष्टि को गौण रूप और पर्याय-दृष्टि में 
द्रष्य-टष्टि का गौण रूप अन्तर्हित होगां। द्रव्य-टष्टि अभेद का स्वीकार है 
और पर्याय-दृष्टि भेद का। दोनों की सापेक्षता मेदामेदात्मक सत्य का 
स्वीकार है। 

, अमेद और मेद का बिचार आध्यात्मिक और वस्तुविशान--इन दो दृष्टियों 

से किया जाता है। जैसे :--- 

सांखय--प्रकृति पुरुष का विवेक--मभेद ज्ञान करना सम्यगू दर्शन, इनका 
एकत्व मानना मिथ्या दशंन। 

वेदान्त--अपंच और ब्रह्म को एक मानना सम्यग दर्शन, एक तत्त्व को 
नाना समझना मिथ्या दर्शन | 

जैन--चेतन और अचेतन को भिन्‍न मानना सम्यग्‌ दर्शन, इनकों अभिन्‍न 
मानना मिथ्या दर्शन | 

भेद अभेद का यह विचार आध्यात्मिक दृष्टिपरक है| वस्तु बिशान की 
'हृष्टि से वस्तु उभयात्मक ( द्रव्य-पर्यावात्मक ) है। इंसके आधार पर दो 
दृष्टियां बनती: हैं :--- 

(१) निश्चय । 

(२) व्यवहार | 

निश्चय दृष्टि द्रव्याश्रयी या असेदाभयी है। व्यवह्वार दृष्टि पर्यायाध्रवी 
ग्रा सेदाक्षयी है | बे 


जैन दक्षैन के मौलिक तत्त्व, [ ३४३ 
, बैदास्व और बौद्ध सम्मत व्यवद्ार-दृष्टि से जैन सम्मत व्यचहार-इष्टि का 
नाम साम्य है किन्तु स्वरूप साम्य नहीं। वेदान्त व्यवहार, माया या अविदा 
को और बौद्ध संबत्ति को अवास्तविक मानता है किन्तु जैन दृष्टि के अनुसार 
बह अ्रबास्तविक नहीं है। नेगम, संभद और व्यवहार--ये तीन निरचय हृष्टियाँ 
हैं; ऋणु सूत्र, शब्द, समभिरूद और एवम्भूत--ये चार व्यवहार दृष्टियाँ १०| 
वध्यबहार और निश्चय--ये दो दृष्टियां प्रकारान्तर से भी मिलती हैं १८। 
व्यवहार--स्थल पर्याय का स्वीकार, लोक सम्मत तथ्य का स्वीकार | 
निश्चय--बस्तुस्थिति का स्वीकार ) 
पहली में इन्द्रियगम्य तथ्य का स्वीकार है, दूसरी में अशागम्य सत्य 
का। व्यवहार तकवाद है और निश्चय अ्रन्तरात्मा से उद्भूत होने बाला 
अनुभव | 
चार्वाक की दृष्टि में सत्य इन्द्रियगंम्य है और वेदान्त की दृष्टि में सत्य 
अतीन्द्रिय है *९*] जैन-दृष्टि के अनुसार दोनों सत्य हैं। निश्चय वस्तु के 
सूह्म और पूर्ण स्वरूप का अंगीकार है और व्यवहार उसके स्थूल और श्रपूर्ण 
स्वरूप का अंगीकार | मात्रा-मेर होने पर भी दोनों में सत्य का ही अंगीकार है, 
इसलिए एक को अवास्तविक और दूसरे को वास्तविक नहीं माना जा , 
सकता हु 
मुण्डकोपनिषद्‌ ( १४।४ ) में विद्या के दो भेद हैं--अपरा और परा। 
पहली का विषय वेद-शान और दूसरी का शाश्वत ब्रह्म शान है। इन्हें तार्किक 
ओर आनुभविक ज्ञान के दो रूप में व्यवहार और निश्चय नय कद्दा जा 
सकता है | व्यवहार-दृष्टि से जीव सवर्ण है और निश्चय दृष्टि से वह अबरण **| 
जीत्र अमृत्त है, इसलिए वह बस्तुतः वर्णुयुक्त नहीं होता--यह वास्तविक 
सत्य है। शरीरघारी जीव कथंचित्‌ मूत्त होता है--शरीर मूत्त होता है। 
जीव उससे कर्थंच्चित्‌ अमिन्‍न है, इसलिए बह भी सबर्ण है, यह औपचारिक 
सत्य है| 7 
एक मौंरा, जो काला दीख रहा है, वद सफेद भी है, हरा भी है और- 
और रंग भी उसमें हँ-- यह पूर्ण तथ्योक्ति है। 
“भौंरा काला है! ->यह सत्य का एक द्वेशीय स्वीकार है। 


३३8 | जैन. दर्शन के; मौलिक तरंव॑ 


इन प्रकाराल्तर से निरूपित व्यवहार और चविश्चय दृष्ठियों का श्राधार 
नयवाद की आधार-मित्ति से मिन्‍न है। उसका आधार अमेद-मेदात्मक वस्तु 
ही है। .इसके अनुसार नय. एक ही है--“द्रव्य पर्यायार्थिक” | बस्तु-स्वरूप 
मेदामेदात्मक है, तब नय द्वव्य-पर्यायात्मक ही होगा। 

नय सापेक्ष द्वोता है, इसलिए, इसके दो रूप बन जाते हैं | 

( १ ) जहाँ पयाय॑ गौण और द्रव्य मुख्य होता है, बह द्रव्यार्थिक | 

(२ ) जहाँ द्रव्य गौण तथा पयाय मुरख्य होता है, वह पर्यायार्थिक । 

वस्तु के सामान्य और विशेष रूप की अपेक्षा से नय के द्रध्यार्थिक और 
पर्यायार्थिक--ये दो भेद किए, वेसे ही इसके दो भेद और बनते हैं :-- 

( १.) भब्दनय | 

(२ ) अर्थनय । 

शान दो प्रकार का होता है--शब्दाभ्रयी और अर्थाक्रयी | उपयोगात्मक 
या विचारात्मम नय अर्थाश्रित और प्रतिपादनात्मक नये आगम या 
शाब्द ज्ञान का कारण होता है, इसलिए श्रोत्ता की अपेक्षा वह 
शब्दाशित होना चाहिए किन्तु यहाँ यह अ्रपेज्ञा नहीं है। यहाँ वाच्य मे 
बाचक की प्रवृत्ति को गोण-पुरख्य मानकर विचार किया गया है। अर्थनय में 
 अ्र्थ की मुख्यता है और उसके वाचक की गौणता | शब्दनय में शब्द-प्रयोग 
के-अनुसार अर्थ का बोध, होता है, इसलिए यहाँ शब्द मुख्य शापक बनता है, 
अर्थ गौण रह जाता है। 

( १ ) वास्तविक दृष्टि को मुख्य मानने बाला अमिप्राय निश्चय नय 
कदलाता है। 

(२ ) लौकिक दृष्टि को मुख्य मानने वाला अभिप्राय व्यवहार नय 
कहलाता है| 

सात नय निश्चय नय के भेद हैं। व्यवहार नय को उपनय भी कहा 
जाता है। व्यवहार उपचरित है। अच्छा मेहर बरसता है, तब कद्दा जाता है 
#खमाज:बरस रहा है|” “यहाँ करण में कार्यका उपचार है। मेह तो 
अनाज का कारण है, उसे अपेक्षाबश -धाम्पोत्पादक पृष्टट की अनुकूलता 
बताने के लिए, अनाज. सममकाः था कहा जाए, ग्रह- उचित है किन्तु:उसे अनाज 


जैन दकन के मौलिक तत्व [३४४ 


ही समझ लिया जाए, बह सही दृष्टि नहीं। व्यवहार की बात को निश्चय 
की हृष्टिः से देखा जाए, वहाँ बह मिथ्या बन जाती है। अपनी मर्यादा में यह 
सत्य है। सत्त नय में जो व्यवद्दार है, उसका अ्रथे उपचार या स्थृलहृष्टि 
नहीं है। उसका अर्थ है--विभाग या भेद | इसलिए, इन दोनों में शब्द-साम्य 
होने पर भी अर्थ-साम्य नहीं है । 

( ३ ) ज्ञान को मुख्य मानने बाला अभिप्राय ज्ञान नय कहलाता है। 

(४ ) क्रिया को सुख्य मानने वाला अम्रिप्राय क्रियानय कहल्ता है 
आदि-अआादि | 

इस प्रकार अनेक, असंख्य या अनन्त अपेक्षाएँ बनती हैं। वस्तु के जितने 
सहभावी और क्रमभावी, सापेक्ष और परापेक्ष धर्म हैं, उतनी ही अपेक्षाएं हैं। 
अपेक्षाए' स्पष्ठ बोध के लिए होती हैं। जो स्पष्ट बोध होगा, वह सापेक्ष 
ही होगा । 
तत्य का व्यास्याह्ार 

सत्य का साज्ञात्‌ होने के पूर्व सत्य की व्याख्या होनी चाहिए, | एक सत्य 
के अनेक रूप होते हैं। अनेक रूपों की एकता और एक की श्रनेक रूपता ही 
सत्य है। उसकी व्याख्या क्रा जो साधन है, बही नय है। सत्य एक और 
अनेक भाव का अविभक्त रूप है, इसलिए उसकी व्याख्या करने बाले नय भी 
परस्पर-सापेक्ष हैं | 

सत्य अपने आपमें पूर्ण होता है। न तो अनेकता-निरपेक्ष एकता सत्य' है 
और न एकता-निरपेक्ष अनेकता | एकता और अनेकता का समन्वित रूप ही 
पूर्ण सत्य है| सत्य की व्याख्या वस्तु, क्षेत्र, काल और अवस्था की अपेक्षा से 
होती है। एक के लिए, जो गुर है, वही दूसरे के लिए, लघु, एक के लिए, जो 
दूर है, वही दूसरे के ललिए. निक०, एक के लिए जो ऊध्व है, बही दूसरे के लिए, 
निम्न, एक के लिए जो सरल है, वही दूसरे के लिए वक्र ॥ अपेक्षा के बिना 
इनकी व्याझ॒या नहीं हो सकती। शुरु और लघु क्‍या है ! दूर और निकट 
क्‍या है! ऊध्ण और निम्न क्‍या है ! सरल और वक्र क्या है ९--चस्तु, क्षेत्र 
आदि की निरपेक्ष स्थिति में इनका उत्तर नहीं दिया जा सकता | यह स्थिति 
पदार्थ का अपने से बाह्य-जमत्‌ के सपथ साबन्ध होने पहु/अमती' है किन्दु उसकी 


३७६ | जैन दर्दान के मौलिक तत्त्व 
बाह्य-अगत्‌-निरपेक्त अपनी स्थिति भी अपेक्षा से मुक्त नहीं है। कारण कि 
“पदार्थ अनन्त गुणों का सहज सामश्चवस्य है। उसके सभी गुण, धर्म या शक्तियां 
अपेक्षा की शक्कुला में गूंथे हुए हैं। एक गुण की अपेक्षा पदार्थ का जो 
स्वरूप है, बह उसकी अपेज्षा से है, दूसरे की अ्रपेज्ञा से नहीं। चेतन पदार्थ 
चैतन्य गुण की अपेक्षा से चेतन है किन्तु उसके सहभावी .अस्तित्व, वस्तुत्य 
आदि गुणों की अपेक्षा से चेतन पदार्थ की चेतनशीलता :नहों है। अनन्त 
शक्तियों और उनके अनन्त काये या परिणामों की जो एक संकलना, समन्वय 
या शटैखला है वहीं पदार्थ है। इसलिए विबिध शक्तियों और तज्जनित विविध 
परिणामों का अविरोधभाव सापेक्ष स्थिति में ही हो सकता है। 
नय का उद्दं श्य 
“सब्बेसि पि णयाणं, बहुविह वत्तव्ययं णिसामित्ता। 
त॑ सव्वणयविसुद्ध, ज॑ चरणगुणद्िश्रो साहू।॥” 
--भद्रबाहु--अ्रावश्यक नियु क्ति १०४४ 

परण गुण-स्थिति परम माध्यस्थ्यरूप है। बह राग-द्वेष का विलय होने से 
मिलती है। नय का उद्देश्य है--माध्यस्थ्य बढ़े, मनुष्य विचार सहिष्णु बने, 
नानाप्रकार के विरोधी लगने वाले त्िचारों में समनन्‍्त्रयथ करने की योग्यता 
विकसित हो | 

कोई भी व्यक्ति सदा पदार्थ को एक ही दृष्टि से नहीं देखता | देश, काल 
और स्थितियों का परिवतंन होने पर दर्शक की दृष्टि में भी परिवर्तन 
होता है। यही स्थिति निरूपण की है| वक्ता का मुकाव पदार्थ की ओर होगा 
तो उसकी बाणी का आकर्षण भी उसी की ओर होगा। यही बात पदा्थे की 
अबस्था के विषय में है। सुनने वाले को वक्ता की विवज्ञा समझनी होगी। 
उसे समझने के लिए उप्तके पारियार्श्विक वातावरण, द्रव्य, क्षेत्र काल और 
भाव को समकना होगा। विवक्षा के परच रूप बनते ईं-- 
(१ ) द्रव्य की विवज्ञा*-*दूध में ही मिठास और रूप आदि होते हैं। 
(२ ) पर्याय की विवज्ञा-“मिठास और रूप आदि ही दूध है। 
(३ ) द्रब्य के अस्तित्व मात्र की विवज्ञा:*-दूध है। 
(४ ) पर्याय के अस्तित्व मात्र की बिवज्ञा--'मिठास है रूप आदि है।, 
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(४ ) धर्म-धर्मि-सम्बन्ध की विबज्धा-**दुघ का मिठास, रूप आदि | 
इनके वर्गीकरण से दो दृष्टियां बनती हैं :-- 
( १ ) द्रव्य प्रधान या अभेद-प्रधान । 
(२ ) पर्याय प्रधान या भेद-अधान | 
नय का रहस्य यह है कि हम दुसरे व्यक्ति के बिचारों को उसी के 
अमिग्रायानुकूल सममने का यक्ष करें। 
नय का स्वरूप ह 
कथनीय वस्तु दो हैं :--- 
( १) पदार्थद्रव्य | 
(२ ) पदार्थ की अवस्थाए--पर्याय । 
अमिप्राय व्यक्त करने के साधन दो हैं :-- 
(१ ) अर्थ । 
(२) शब्द । 
अर्थ के प्रकार दो हैं :--- 
( १") सामान्य | 
(२ ) विशेष | 
शब्द की प्रवृत्ति के हेतु दो हैं :-- 
(१) रुढ़ि। 
(२) व्युत्पत्ति। 
ब्यु्त्ति प्रयोग के कारण दो हैं :-- 
( १ ) सामान्य निमित्त | 
( २ ) तत्कालभावी निमित्त | 
( १ ) नैग्म--सामान्य-बिशेष के संयुक्त रूप का निरूपण नेगम नय है। 
( २ ) संग्रह--केबल सामान्य का निरूपण संग्रह नय है। 
(३ ) व्यकदार---केवल विशेष का निरूपण व्यवहार नय है। 
(४ ) ऋजुयूत्र---चणवर्तों विशेष का निरूपण ऋजुसूत्र नय है। 
( ४ ) शब्द--रूढ़ि से होने बाली शब्द की प्रश्ृत्ति का अभिग्याय शब्द 
संय है | 
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(६ ) समभिरूढ--व्युत्पत्ति से होने वाली शब्द की प्रदृति का अर्भिप्राय 
समभिरूद़ नय है। 
(७ ) एवम्मूत--जातंमानिक या तत्कालमावी व्युपत्ति से होने वाली शब्द 
की प्रवृत्ति का अ्भिप्राव एबम्भूत नय है। 
इस प्रकार सात नयों में शाब्दिक और आर्थिक, वास्तविक और व्यावहारिक 

द्राव्यिक और पार्यायिक, सभी प्रकार के अ्रमिप्राय संगहीत हो जाते हैं, 
इस लिए प्रत्येक नय का विशद रूप समकना आवश्यक है। 
नैगम 

तादात्म्य की अपेक्षा से ही सामान्य-विशेष की भिन्‍नता का समर्थन किया 
जाता है| यह दृष्टि नैगमनय है। यह उमयग्राही दृष्टि है। सामान्य और 
विशेष, दोनों इसके विषय हैं। इससे सामान्य-विशेषात्मक वस्तु के एक देश 
का बोध होता है। सामान्य और विशेष स्वतन्त्र पदार्थ हैं--इस कणाददृष्टि 
को जैन दर्शन स्त्रीकार नहीं करता। कारण, सामान्य रहित विशेष और 
विशेष-रहित सामान्य की कहीं भी प्रतीति नहीं होती। ये दोनों पदार्थ के 
धर्म हैं। एक पदार्थ की दूसरे पदार्थ, देश और काल में जो अनुबृत्ति होती है, 
बह सामान्य-अंश है और जो व्याद्त्ति होती है, वह विशेष-अंश | केवल 
अनुशृत्ति रूप या केवल बव्यावृत्ति-रूप कोई पदार्थ नहीं होता । जिस पदार्थ की 
जिस समय दूसरों से अनुवृत्ति मिलती है, उसकी उसी समय दूसरों से व्यावृत्ति 
भी मिलती है। 

सामान्‍्य-विशेषात्मक पदाथे का ज्ञान प्रमाण से हो सकता है | अश्रखण्ड 
बस्तु प्रमाण का विषय है | नय का विषय उसका एकांश है। नैगम नय बोध 
कराने के अनेक मार्गों का स्पर्श करने वाला है, फिर भी प्रमाण नहीं है। 
प्रमाण में सब धर्मो को मुख्य स्थान मिलता है। यहाँ सामान्य के मुख्य होने 
पर विशेष गौण रहेगा और विशेष के मुख्य बनने पर सामान्य गौण | दोनों 
को यथा स्थान मुख्यता और गौणता मिलती है | संग्रदनव केबल सामान्‍य अंश 
'का अहछ्य| करता है और व्यवद्वारनय केवल विशेष झंश का। नैगम नय दोसखों 
( सामान्‍्य-विशेष )) की एकाश्रयता का साधक है | 
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प्रमाण की दृष्टि से द्वन्‍्य और पर्याय में क्थंचित्‌ भेद और कथ॑ंचित्‌ 
अभेद है। उससे भेदामेद का युगपत्‌ ग्रहण होता है | 


नेगमनय के अनुसार द्रव्य और पर्याय का सम स्थिति में युगपत्‌ ग्रहण 
नहीं होता | अमेद का ग्रहण भेद को गौण बना डालता है और भेद का महण 
अमेद को | मुख्य प्ररूपणा एक की होगी, प्रमाता जिसे चाहैगा उसकी होगी | 
आनन्द चेतन क्रा घर्म है। चेतन में आनन्द है--इस बिवद्षा में आनन्द मुख्य 
बनता है, जो कि भेद है--चेतन की ही एक विशेष अवस्था है। “आननन्‍दी 
जीव की बात छोड़िए”--इस बिवज्षा में जीव मुख्य है, जो कि अमेद है-- 
आनन्द जैती अनन्त सूदम-स्थल विशेष अवस्थाओं का अधिकरण है। 


मैंगमनय भावों की अभिव्यक्षना का व्यापक स्ोत है। “आनन्द छा 
रहा है”--यह ऋजुसूत्र नय का अमिप्राय है। इसमें केवल धर्म या भेद की 
अभिव्यक्ति होती है । “आनन्द कहाँ १?--यह उससे व्यक्त नहीं होता | 'द्विव्य 
एक है”--यह संग्रह नय का अभिप्राय है किन्तु द्रव्य में क्या है --यह नहीं 
जाना जाता। “आनन्द चेतन में होता है” और उसका अधिकरण चेतन 
ही है, यह दोनों के सम्बन्ध की अभिव्यक्ति है। यह नैगमनय का अभिप्राय 
है। इस प्रकार गुण-गुणी, अवयव-अबयबी, क्रिया-कारक, जाति-जातिमान 
आदि में जो भेदाभेद-सम्बन्ध होता है, उसकी व्यज्नना इसी दृष्टि से होती है । 
पराक्रम और पराक्रमी को स्वथा एक माना जाए तो वे वस्तु नहीं हो सकते | 
यदि उन्हें सबंधा दो माना जाए तो उनमें कोई सम्बन्ध नहीं रहता। वे 
दो हैं--य्रह भी प्रतीति-सिद्ध है, उनमें सम्बन्ध है--यह मी प्रतीति-सिद्ध है 
किन्तु हम दोनों को शब्दाश्नयी ज्ञान द्वारा एक साथ जान सके या कह सके -- 
यह प्रतीति-सिद्ध नहीं; इसलिए नेगमदृष्टि है, जो अमुक धर्म के साथ अम॒क 
धर्म का सम्बन्ध बताकर यथा समय एक दूसरे की मुख्य स्थिति को ग्रहण कर 
सकती है। “पराक्रमी हनुमान” इस वर्णन शैली में हनुमान्‌ की मुख्यता होगी । 
हनुमान्‌ के पराक्रम का वर्णन करते समय उसकी ( पराक्रम की ) मुख्यता 
अपने आप हो लाएगी। वर्णन की यह सहज शैली ही इस दृष्टि का 
आधार है। 
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इसका दूसरा आधार लोक-व्यवद्ाार भी है। लोक-व्यवहार भें शब्दों के 
जितने और जेसे अर्थ माने जाते हैं, उन सबको यह दृष्टि मान्य करती है। 

तीसरा आधार संकल्प है | संकल्प की सत्यता नैंगम दृष्टि पर निर्मर है। 
भूत को वर्तमान मानना--जों कार्य हो चुका, उसे हो रहा है--ऐसे मानना 
सत्य नहीं है| किन्तु संकल्प या आरोप की दृष्टि से सत्य हो सकता है। 

इसके तीन रूप बनते हैं :-- 

१--भूत पर्याय का वर्तमान पर्याय के रूप में स्वीकार ( अतीत में वर्तमान 
का संकल्प )-:- “*-भूतनेगम | 

२--अपूर्ण वर्तमान का पूर्ण वर्तमान के रूप में स्वीकार ( अनिष्पन्नक्रिय 
वर्तमान में निष्पन्नक्रिय वर्तमान का संकल्प ):-- “बर्तमान नेगम | 

३--भविष्य पर्याय का भूतपर्याय के रूप में स्वीकार ( भविष्य में भूत का 
संकल्प )*-*-** भावीनेगम | 

जयन्ती दिन मनाने की सत्यता भृत नेगम की दृष्टि से है। गोटी पकानी 
शुरु की है। किसी ने पूछा आज क्‍या पकाया है ! उत्तर मिलता दें**“रोटी 
पकायी है” रोटी पक्की नहीं, पक रही है फिर भी बर्तमान नेगम की अपन्ना 
“पकाई है!” ऐसा कहना सत्य है। 

क्षमता और योग्यता की अपेक्षा अकबि को कवि, अविद्वान को विद्वान 
कहा जाता है। यह तभी सत्य होता है जब हम, भावी का भूल में उपचार है, 
इम अपेक्षा को न भले | 

नैगम के तीन भेद होते हैं :-- 

(१) द्रव्य नेगम | 

(२) पर्याय-नैगम | 

(३) द्रव्यनर्थाय नेगम | 

इनके कार्य का क्रम यह है :-- 

(१) दो बस्तुओं का अहण | 

(२) दो अवस्थाओं का ग्रहण | 

(३) एक वस्तु और एक अवस्था का अ्हण। | 

लैगम नय जैन दर्शन की अंनेकान्त दृष्टि का प्रतोक है। जैन दंशंन के अशुसार 
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नानाख और एकत्व दोनों सत्य हैं। एकत्व निरपेक्षनानात्व और नानात्व- 
निरपेक्ष एकत्व--ये दोनों मिथ्या हैं | एकत्व आपेक्षिक सत्य है। गोल की 
अपेक्षा से सब गायों में एकत्व है) पशुत्व की अपेक्षा से गायों और अन्य 
पशुश्रों में एकत्व है | जीवत्व की अ्रपेक्षा से पशु और अन्य जीवों में एकत्त है। 
द्रव्यत्व की अपेक्षा से जीव और अजीव में एकत्व है | अश्रस्तित्व की अपक्षा से 
सभूचा विश्व एक है | आपेक्चिक-सत्य से हम वास्तविक सत्य की ओर जाते हैं, 
तब हमारा दृष्टिकोण मेद-वादी वन जाता है। नानात्व वास्तविक सत्य है। 
जहाँ अस्तित्व की अपेक्षा है, वहाँ विश्व एक है किन्तु चेतन्‍्थ और अरचेतन्य, 
जो अत्यन्त विरोधी धर्म हैं, की अपेक्षा विश्व एक नहीं है। उसके दो रूप हैं-- 
(५) चतन जगत्‌ (२) अ्चतन जगत्‌ | चैतन्य की अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक है 
किन्तु स्वस्थ चैतन्य की अपेक्षा चेतन एक नहीं है| वे अनन्त हैं । चेतन का 
वास्तविक रूप है-स्वात्म प्रतिष्ठान | प्रत्यक पदार्थ का शुद्ध रूप, यही 
स्त्प्रतिष्ठान है | वास्तविक रूप भी निरपेक्ष सत्य नही है | स्व में या व्यक्ति 
में चैतन्य की पूर्णता है| बह एक व्यक्ति--चतन अपने समान अन्य चेतन 
व्यक्तियों स सर्वथा भिन्‍न नहीं होता, इसलिए उनमें सजातीयता या सापेक्षता 
है। यही तथ्य आगे बढ़ता हैं । 

चेतन और अचतन में भी स्बंधा भद ही नहीं, अभेद भी है। भद है वह 
अंतन्य और अच॑तन्य की अपेक्षा से है| द्रव्यत्व, तस्तुत्व, अस्तित्व, परस्परा- 
नुगमत्व आदि-आदि असंझ््य अपेक्षाओं स उनमें अभेद है| 

दूसरी दृष्टि से उनमें स्वंधा अमद दी नहीं मद भी है। अभेद अखित्व 
आदि की अपेक्षा से है, चेतन्य की अपनक्ञा से मंद भी है । उनमें स्वरूप-मद है, 
इसलिए दोनों की अर्थक्रिया मिन्‍न होती है। उनमें अमद भी है, इसलिए 
दोनों में शेय ज्ञायक, प्राह्म ग्राहक आदि-आदि सम्बन्ध हैं । 
संग्रह और व्यवहार 

अमर और भेद में तादात्य सम्बन्ध है--शकात्मकता है। सम्बन्ध दो से 
होता है| केबल भेद या केवल अभेद में कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता ! 

अभेद का -- 

शुद्धरूप है--सत्तारूप सामान्य या निर्विकल्पक महासत्ता | 


अशुद्धरूप है--अवान्तर सामान्य ( सामान्यविशेषो भयात्मक सामान्य ) 
भर का-- 


इैप३े ] जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


(१) शुद्धरूप है--अन्त्यस्वरूप--ध्यावृत्ति | 

(२) अशुद्धरूप है--अवान्तर-विशेष | 

संग्रह समन्‍्बय की दृष्टि है ओर व्यवहार विभाजन की | ये दोनों दृष्टियाँ 
समानान्तर रेखा पर चलने वाली हैं किन्तु इनका गति-क्रम विपरीत है। 
संग्रह-टष्टि सिमठती चलती है, चलते-चलते एक हो जाती है] व्यवहार दृष्टि 
खुलती चलती है--चलते-चलते अनन्त हो जाती है। 


| 
हर | 
सिद्ध संसारी 














्‌ अयोगी मयोगी 
ह (१४ यृणस्थान) | 


केबनी जप 

क्ञीण मोह उपशान्त भोह 
लो] है 

श्र अकपायी सकषायी के 

हु (११ युण०) | हा 


| । 
८ कप्रायी बावर कधायी 










श्रेणी प्रतियन्न श्रेणी अप्रतिपत्त 


| 
अग्रमत्त प्रमत्त 


५ गुण ०) व 
| | 
बिर्त अबिस्त 


| 
» सम्यकलथी मिथ्यात्नी 
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यदि सब पदार्थों में सर्वेधा अभेद ही होता--बास्तविक एकता ही होती 
तो व्यवद्वार नय की ( मेद को वास्तविक मानने की ) बात ब्रुटिपूर्ण होती। 
इसी प्रकार सब पदार्थों में सबंधा मेद ही होता, वास्तविक अनेकता ही होती 
तो संग्रह-इष्टि की ( अभेद को वास्तविक मानने की ) बात सत्य नहीं होती। 

चैतन्य गुण जैसे चेतन व्यक्तियों में सामझ्स्य स्थापित करता है, बसे ही 
यदि यही शुण अचेतन व्यक्तियों का चेतन व्यक्तियों के साथ सामझ्ञस्य स्थापित 
करता तो चेंतन्य धर्म की अपेक्षा चेतन और अचतन को अत्यन्त विरोधी 
मानने की स्थिति नहीं आती | चेतन और अ्रचेतन में अन्य धर्मों द्वारा 
सामझस्य होने पर मी चेतन धर्म द्वारा सामझ्नस्य नहीं होता। इसलिए भेद 
भी तात्विक है। सत्ता, द्रब्यब आदि धर्मों के द्वारा चेतन और अचतन 
में यदि किसो प्रकार का सामझस्य नहीं होता तो दोनों का अधिकरण एक 
जगत्‌ नहीं होता | वे स्वरूप से एक नहीं हैं, अधिकरण से एक हैं, इसलिए, 
अभेद भी तात्त्विक है। 

अमेद और भेद की तात्तविकता के कारण मिन्‍न-भिन्‍न हैं। सत्ता या 
अस्तित्व अ्मेद का कारणु है, यह कभी भेद नहीं डालता | हमारी अमेदपरक- 
दृष्टि इसके सहारे बनती है। 

विशेष धर्म या नास्तित्व ( जैसे चेतन का चेतन्य ) भेद का कारण है। 
इसके सहारे मेद-परक दृष्टि चलती है। 

वस्तु का जो समान परिणाम है, वही सामान्य है। समान परिणाम 
असमान परिणाम के बिना हो नहों सकता। 

असमानता के बिना एकता होगी, समानता नहीं | वह असमान परिणाम 
ही विशेष है *१| 

नेगम-दृष्टि अमेद और भेद शक्तियों की एकाश्रयता के द्वारा पदार्थ को 
अभेदक और भेदक धर्मों का समन्वय मानकर अमभेद और भद की तात्तविकता 
का समर्थन करती है | संग्रह ओर व्यवहार--ये दोनों क्रभशः अमेद और भेद को 
मुख्य मानकर इनकी वास्तविकता का समर्थन करने वाली दृष्टियाँ हैं। 
व्यवहार नय 


यह ( १ ) उपचार-बहुल और ( २ ) लौकिक होता है। 
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(१) उपचार-बहुल-यहाँ गोण-बृत्ति से उपचार प्रधान होता है, 
जैसे--पर्वत जल रहा है--यहाँ प्रचुर-दाह प्रयोजन है। मार्ग चल रहा है-- 
यहाँ नैरन्तर्य प्रतीति प्रयोजन है । 

(२ ) लौकिक-भौंरा काला है | 


ऋजुसूत्र 

यह वरततमानपरक दृष्टि है| यह अतीत और भविष्य की वास्तविक सत्ता 
स्वीकार नहीं करती | अतीत की क्रिया नष्ट हो चुकती है। भविष्य की क्रिया 
प्रारम्भ नहीं होती । इसलिए भूतकालीन वस्तु और भविष्यकालीन वस्तु न 
तो अर्थक्रिया-समर्थ ( अपना काम करने में समर्थ ) होती है और न प्रमाण का 
विषय बनती है। वस्तु वही है जो अ्र्थक्रिया-समथ हो, प्रमाण का विषय बने | 
ये दोनों बातें बातंमानिक वस्तु में ही मिलती हैं। इसलिए बही तात्तविक 
सत्य है। अतीत और भविष्य में 'तुला' तुला नहीं है। 'वुला' उसी समय 
तुला है, जब उससे तोला जाता है | 

इसके अनुसार क्रियाकाल और निष्ठाकाल का श्राधार एक द्वव्य नहीं हो 
सकता | साध्य-अवस्था और साधन अबस्था का काल मिन्‍न होगा, तब मिन्न 
काल का आधारभूत द्रव्य अपने आप मिन्‍न होगा। दो अवस्थाए 
समन्वित नहीं होतीं। भिन्‍न अवस्थावाचक पदार्थों का समन्वय नहीं होता ! 
इस प्रकार यह पौर्वापर्य, कार्य-कारण आदि अबस्थाओं की स्वतन्त्र सत्ता का 
समर्थन कर ने ताली दृष्टि है| 
शब्दनय 

शब्दनय भिन्‍न-भिन्‍न लिड्ढ, बचन अादि युक्त शब्द के मिन्‍न मिन्‍न अर्थ 
स्वीकार करता है। यह शब्द, रूप और उसके अर्थ का नियामक है। 
व्याकरण की लिड्, वचन आदि की अ्रनियामकता को यह प्रमाण नहीं 
करता | इसका अमिप्राय यह है :-- 

(१) पुलिज्ञ का वाच्य अर्थ स्त्रीलिज्ञ का वाच्य अथ नहीं बन सकता | 
पहाड़! का जो अर्थ है बह पहाड़ी शब्द व्यक्त नहीं कर सकता | इसी प्रकार 
स्जीलिड्ठ का वाच्य अर्थ पुल्लिग का बाचप नहीं बनता। नदी! के लिए 
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निरदा| शब्द का प्रयोग नहीं किया जा सकता। फलित यह ६--जहाँ शब्द 
का लिछ्न-मेद होता है, वहाँ अर्थ-मेद होता है | ह 

(२ ) एक वचन का जो वाच्य अर्थ है, वद बहुबचन का वाच्यार्थ नहीं 
होता | बहुबचन का वाच्य-अ्र्थ एक वचन का वाच्यार्थ नहीं बनता। 
“मनुष्य है” और “नुष्य हैं” ये दोनों एक ही अर्थ के वाचक नहीं बनते | 
एकत्व की अवस्था बहुत्व की अवस्था से मिन्‍न है| इस प्रकार काल, “कारक 
रूप का भेद अभर्थ॑-गेद का प्रयोजक बनता है | 

यहे दृष्टि शब्द-प्रयोग के पीछे छिपे हुए इतिहास को जानने में बड़ी 
सहायक है। संकेत -काल में शब्द, लिज्ञ आदि को रचना प्रयोजन के अनुरूप 
बनती है। वह रूढ़ जैसी बाद में होती है। सामान्यतः हम 'स्तृति! और 
'स्तोच' का प्रयोग एकार्थक करते हैं किन्तु वस्ठुतः ये एकार्थक नहीं हैं। एक 
श्लोकात्मक भक्ति काव्य स्तुति! और बहू श्लोकात्मक-भक्ति काव्य स्तोत्र 
कहलाता है २९| पपुत्र' और पुत्री! के पीछे जो लिड्अ-मेद की, तुम' और 
अ्रापके' पीछे जो वचन-मेद की भावना है, वह शब्द के लिछ् और वचन-मभेद 
द्वारा व्यक्त होती है। शब्द-नय शब्द के लिज्छ, वचन आदि के द्वारा व्यक्त 
होने वाली अवस्था को ही तात्त्विक मानता है। एक ही व्यक्ति को स्थायी 
मानकर कभी तुम” और कभी “आप! शब्द से सम्बोधित किया जा सकता है 
किन्तु शब्दनथ उन दोनों को एक ही व्यक्ति स्वीकार नहीं करता। तुम” का 
वाच्य व्यक्ति लघु या प्रेमी है, जब कि “आप' का वाच्य गुरु या 
सम्मान्य है | 
समभिरूद़ 


एक बस्तु का दूसरी वस्तु में संक्रण नहीं होता। प्रत्येक वस्तु अपने 
स्वरूप में निष्ठ होती है। स्थूल दृष्टि से हम अनेक वस्तुओं के मिश्रण या 
सहस्थिति को एक वस्तु मान लेते हैं किन्तु ऐसी स्थिति में भी प्रत्येक वस्तु 
अपने-अपने स्वरूप में होती है। 

जैन दर्शन की भाषा में अनेक वर्गशाएं और विज्ञान की भाषा में अनेक 
गैसे ( 088९8 ) अ्राकाश-मंडल में व्यास हैं किन्तु एक साथ व्यास रहने पर 
भी ने अपने-झपने स्वरूप में हैं। समर्मिूदू का अभिप्राय यह है किलो 
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वस्तु जहाँ आरूढ़ है, उसका वहाँ प्रयोग करना चाहिए | यह दृष्टि वैशानिक 
विश्लेषण के लिए. बहुत उपयोगी है। स्थूल दृष्टि में घट, कुट, कुम्भ का अर्थ 
एक है। समभिरूढ़ इसे स्वीकार नहीं करता | इसके अनुसार 'घट' शब्द का 
ही अर्थ घट वस्तु है, बुट शब्द का अर्थ घट बस्तु नहीं; घट का कुट में संक्रमण 
झवस्तु है| 'घट' बह वस्तु है, जो माथे पर रखा जाए। कहीँ बड़ा कहीं चौड़ा 
और कहीं संकड़ा--यं जो कुटिल आकार वाला है, वह 'कुट” है १३| माथे पर 
रखी जाने योग्य अवस्था और कुटिल आकृति की अवस्था एक नहीं है | 
इसलिए दोनों को एक शब्द का अर्थ मानना भूल है| अर्थ की अवस्था के 
अनुरूप शब्दप्रयोग और शब्दप्रयोग के अनुरूप अ्रथ का बोध हो, तभी सही 
व्यवस्था हो सकती है। अर्थ की शब्द के प्रति और शब्द की अर्थ के प्रति 
नियामकता न होने पर वस्तु सांक्य हो जाएगा। फिर कपड़े का अर्थ घड़ा 
ओर घड़े का अर्थ कपड़ा न समभने के लिए नियम क्‍या होगा। कपड़े का 
अर्थ जैसे तन्तु-समुदाय है, वैसे ही मण्मय पात्र मी हो जाए. और सब कुछ हो 
जाए तो शब्दानुसारी प्रवृत्ति-निवृत्ति का लोप दो जाता है, इसलिए शब्द को 
अपने वाच्य के प्रति सच्चा होना चाहिए | घट अपने अथ के प्रति सच्चा रह 
सकता है, पट या कुट के अथ के प्रति नहीं ) यह नियामकता या सच्चाई हो 
इसकी मौलिकता है | 


एक्म्भूत 


समभिरूद में फिर भी स्थितिपालकता है। वह अतीत और भविष्य की 
क्रिया को भी शब्द-प्रयोग का निमित्त मानता है | यह नय अतीत और भविष्य 
की क्रिया से शब्द और अ्रश् के ग्रति नियम को स्वीकार नहीं करता | सिर 
पर रखा जाएगा, रखा गया इसलिए वह घट है, यह नियमक्रिया-शत्त्य है। 
घट वह है, जो माथे पर रखा हुआ है। इसके अनुसार शब्द अथथ की 
वर्तमान-चेष्टा का प्रतिविम्ब होना चाहिए | यह शब्द को अर्थ का और अर्थ 
को शब्द का नियामक मानता है। घट शब्द का वाच्य अर्थ वही है, जो 
पानी लाने के लिए. मस्तक पर रक्‍्खा हुआ है--वंतंमान प्रवृत्तियुक्त है। घंट 
शब्द भी बही है, जो घट-क्रियायुक्त अर्थ का प्रतिपादन करे। 
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विचार की आधारमित्ति 


विचार निरंश्रय नहीं होता। उसके अवलम्बन तीन हैं-- १) शान 
(२ ) भर्थ (३ ) शब्द | 

(१ )जो विचार संकल्प-प्रधान होता है, उसे शानाअयी कहते हैं। 
नैगम नय शानाश्रयी विचार है | 

(२ ) अर्थाश्रयी विचार वह होता है, जो अर्थ को प्रधान मानकर चले | 
संग्रह, व्यवहार और ऋजुसूज--यह श्र्थाश्रयी विचार है। यह अर्थ के अमभेद 
और भेद की भीमांसा करता है। 

(३ ) शब्दाश्रयी विचार वह है, जो शब्द की मीमांसा करे। शब्द, 
सम्भिरूढ़ और एवम्भूत--ये तीनों शब्दाश्रयी विचार हैं। 

इनके आधार पर नयों की परिभाषा यूँ होती है :-- 

( १ ) नैगम--संकल्प या कल्पना की अपेक्षा से होने वाला विचार | 

(२ ) संग्रह--समूह की अपेक्षा से होने वाला विचार | 

( ३ ) व्यवहार--व्यक्ति की ? ५७05:500 

( ४ ) ऋजुसूत--बर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होने वाला विचार | 

( ४ ) शब्द--यथाकाल, यथाकारक शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने वाला 

विचार । 


(६ ) समभिरूढ़--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शब्दप्रयोग की अ्रपेक्षा 


से होने वाला विचार | 
(७ ) एवम्मूत--व्यक्ति के कार्यानुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने 
वाला विचार | 


नयविभाग » सात दृष्टिबिन्दुश्र्थाश्रित ज्ञान के चार रूप बनते हैं। 

( १ ) सामान्य-विशेष उभयात्मक के अर्थ नैगमदृष्टि | 

(२ ) सामान्य या अभिन्न अर्थ: -*संग्रह-दृष्टि 

(३ ) विशेष या भिन्‍न अर्थ---व्यवहार-दृष्ठि 

( ४ ) वर्तमानवर्ती विशेष अर्थ ---ऋजुयूत्र दृष्टि 

पहली दृष्टि के अबुसार अमेदश्घत्य मेद और मेदशल्य अमेद रूप अय 
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नहीं होता | जहाँ अमेद रूप प्रधान बनता है, वहाँ भेदरूप गौण बन जाते है 
ओर जहाँ भमेदरूप मुख्य बनता है, वहाँ श्रमेदकप गौण। अमेद और भेद, 
पृथक प्रतीत होते हैं, उसका कारण दृष्टि का गौण-मुख्य-भाव है, किन्तु ठनके 
स्वरूप की प्रथकता नहीं | 

दूसरी दृष्टि में केबल अर्थ के अनन्त धर्मों के अमेद की विवज्ञा मुख्य 
होती है। यह भेद से अ्रमेद की ओर गति है। इसके अनुसार पदार्थ में सह- 
भावी और क्रमभावी अनन्त-धर्म होते हुए भी वह एक माना जाता है। 
सजातीय पदार्थ संख्या में अनेक, असंख्य या अनन्त होने पर भी एक माने 
जाते हैं। विजातीय पदार्थ प्रथक होते हुए. भी पदार्थ की सत्ता में एक बन 
जाते हैं। यह मध्यम या अपर संग्रह बनता है। पर या उत्कृष्ट संग्रह में विश्य 
एक बन जाता है। अस्ति-सामान्य से परे कोई पदार्थ नहीं। अस्तित्व की 
सीमा में सब एक बन जाते हैं, फलतः विश्व एक सद-अविशेष या सत्‌-सामास्य 
बन जाता है| 

यह दृष्टि दो धर्मों की समानता से प्रारम्भ होती है और समूचे जगतू की 
समानता में इसकी परि समाप्ति होती है अमेद चरम कोटि तक नहीं पहुँचता, 
तब तक अपर-संग्रह चलता है। 


तीसरी दृष्टि ठीक इससे विपरीत चलती है। वह अमेद से भेद की ओर 
जाती है। इन दोनों का त्षेत्र तुल्य है। केबल हृष्टि-मेद रहता है। दूसरी 
दृष्टि सब में अभेद ही अभेद देखती है और इसे सब में भेद ही मेद दीख 
पड़ता है। दूमरी अभेदांश-प्रधान या निश्चय-हृष्टि है, यह है भेदांश या 
उपयोगिता प्रधान दृष्टि | द्वव्यत्व से कुछ नहीं बनता, उपयोग द्रब्य का 
होता है। गोत्व दूध नहीं देता, दूध गाय देती है । 

चौथी दृष्टि चरम मेद की दृष्टि है। जैसे पर-संग्रह में अमेद चरम कोटि 
तक पहुँच जाता है--विश्व एक बन जाता है, वैसे ही इसमें भेद चरम बन 
जाता है। अपर-संग्रह और व्यवहार के ये दोनों सिरे हैं। यहाँ से उनका 
उद्गम होता है। 

यहाँ एक प्रश्न. के लिए अवफाश है। अपर-संग्रह को अलग न नहीं 
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माना, तब ऋजुसूत अलग क्‍यों ! संग्रह के अपर और पर--ये दो भेद हुए, वैसे 
ही व्यवहार के भी दा मेद हो जाते--अपर-व्यवहार और पर-व्यवहार | 

इस प्रश्न का समाधान दूंढने के लिए चलते हैं, तब हमें दूसरी दृष्टि का 
अलोक अपने आप मिल जाता है। अर्थ का अन्तिम मेंद परमाणु 
या प्रदेश है। उस तक व्यवहारनय चलता है। चरम भेद का अर्थ होता है-- 
बतेमानकालीन अर्थ-पर्याय--क्षुणमात्रस्थायी पर्याय | पर्याय पर्यायार्थिक नय 
का विषय बनता है। व्यवहार ठहरा द्रव्या्थिक | द्रव्याथिक-दृष्टि के सामने 
पर्याय गौण होती है, इस लिए, पर्याय उसका विषय नहीं बनती | यही कारण 
है कि व्यवहार से ऋजुसूत्र को स्वतन्त्र मानना पड़ा | नय के विषय-विभाग 
पर रष्टि डालिए, यह अपने आ्राप स्पष्ट हो जाएगा द्रव्यार्थिक नय तीन 
हें? *--. / ) नेगम ( २) संग्रह ( ३ ) व्यवहार | 

ऋजुसूत्र, शब्द, समभिरूद और ए.वम्भूत--ये चार पर्यावार्थिक नय हैं 
ऋजमसून्न द्रब्य-पर्यायार्थिक विभाग में जहाँ पयार्याथिक में जाता है, वहाँ 
अर्थ शब्द विभाग में श्रर्थ नय में रहता है। व्यवहार दोनों जगह एक 
कोटिक है। 
दो पम्पराएं 

द्रब्याथिक और पर्यायाथिक के विमाग में दो पम्पराएं बनती हैं, एक 
सेद्धान्तिकों की ओर दूसरी ताकिकों की | सैद्धान्तिक परम्परा के अग्रणी 
“जिनभद्रगणी” क्षमाश्रमण हैं। उनके अनुसार पहले चार नय द्रव्याथिक हैं 
झोर शेष तीन पर्यायाथिक । दूसरी परम्परा के प्रमुख हैं “सिद्धसेन” | उनके 
अनुसार पहले तीन नय द्रव्याथिक हैं ओर शेष चार पर्यायार्थिक १५ | 

सैद्धान्तिक ऋजुसूत्र को द्रव्यार्थिक मानते हैं। उसका आधार अनुयोग 
द्वार का निम्न सूत्र है | ह 

“उज्जसुश्रस्स एगो अशुवउत्ता आगमतों एंगे दव्वावस्सयं पुुर्त 
नेच्छइ * ६-- ॥ 

इसका भाव यह दै--ऋजुसूत्र की दृष्ठि में उपयोग-शुत्य व्यक्ति 
द्रब्यावश्यक है। सैद्धान्तिक प्रस्मरा का मत बह है कि. यदि ऋजुयूज़ को 
हृव्यप्राही न माना जाए तो उक्त सूत्र में विरोध भ्रायेयय | * 
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तार्किक मत के अनुसार अनुयोग द्वार में वर्तमान आवश्येक पर्वाय में 
द्रव्य पद का उपचार किया गया है १०) इसलिए वहाँ कोई विरोध नहीं 
आाता। सैद्धान्तिक गौण द्रव्य को द्रव्य मानकर इसे द्वव्यार्थिक मानते हैं और 
तार्किक वर्तमान पर्याय का द्रव्य रूप में उपचार और वास्तविक दृष्टि में वर्तमान 
पर्याय मान उसे पर्यावार्थिक मानते हैं। मुख्य द्वव्य कोई नहीं मानता | एक 
दृष्टि का विषय है--गौण द्रव्य और एक का विषय है पर्याय। दोनों में 
अपेक्षा भेद है, तात्त्विक विरोध नहीं | 

द्रब्याथिक नय द्रव्य को ही मानता है, पर्याय को नहीं मानता, तब ऐसा 
लगता है--यह दुर्नय होना चाहिए.| नय में दूसरे का प्रतित्षेप नहीं होना 
चाहिए। वह मध्यस्थ होता है| बात सही है, किन्तु ऐसा है नहीं | द्रव्यार्थिक 
नय पर्याय को अस्वीकार नहीं करता, पर्याय की प्रधानता को अस्वीकार 
करता है। द्रव्य के प्रधान्यकाल में पर्याय की प्राघानता होती नहीं, इसलिए 
यह उचित है १४| यही बात पर्याया्थिक के लिए है। वह पर्याय-प्रघान है, 
इसलिए, बह द्रव्य का प्राघान्य अस्वीकार करता है। यह अस्वीकार मुख्य 
दृष्ठि का है, इसलिए, यहाँ शअ्रसत्‌-एकान्त नहीं होता | 
पर्यायारिकनय 

ऋजुसूत्र का विषय है--वर्तमान कालीन श्र्थपर्याय | शब्दनय काल आदि 
के भेद से अर्थभेद मानता है। इस दृष्टि के अनुसार अतीत और वर्तमान की 
पर्याय एक नहीं होती | 

समभिरूद निरुक्ति भेद से अर्थ भेद मानता है। इसकी दृष्टि मं घट और 
कुम्म दो हैं । 

एवम्भूत वर्तमान क्रिया में परिणत अर्थ को ही तद्शब्द बाच्य मानता है | 
ऋजछु सूत्र बतंमान पर्याय को मानता है। तीनों शब्दनय शब्दप्रयोग के अनुसार 
अथभेद ( भिन्‍न-अर्थ-पर्याय ) स्वीकार करते हैं, इसलिए ये चारों पर्यायार्थिक 
नय हैं। इनमें द्वव्यांश गौण रहता है और पर्यायांश मुख्य | 
जर्थनय और दब्दनय 

नैगम, संग्रह, व्यवद्दार और ऋजसून्र--ये चार अर्थनय हैं। शब्द, 
सममिरूढ़ और एबम्भूत--ओे तीन शब्द नय हैं। यूं तो सातों नय॑' शञानात्मक 
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और शब्दात्मक दोनीं हैं किन्तु यहाँ उनकी शब्दात्मकता से प्रयोजन नहीं | 
पहले चार नयों में शब्द का काल, लिज्ज, निरुक्ति आदि बदलने पर अर्थ नहीं 
बदलता, इसलिए, वे अथनय हैं। शब्दनयों में शब्द का कालादि बदलने पर 
अर्थ बदल जाता है, इसलिए, ये शब्दनय कहलाते हैं। 
नयविभाग का आधार 

अर्थ या अमेद संग्रह दृष्टि का आधार है और सेद व्यवहार दृष्टि का। 
संग्रह भेद को नहीं मानता और व्यवहार अमभेद को | नैंगम का आधार है-- 
अमभेद और भेद एक पदार्थ में रहते हैं, ये सर्वथा दो नहीं हैं किन्तु गौण मुख्य 
भाव दो हैं। यह अभेद और भेद दोनों को स्त्रीकार करता है, एक साथ एक 
रूप में नहीं २१*। यदि एक साथ धर्म-धर्मो दोनों को या अनेक धर्मों को मुख्य 
मानता तो यह प्रमाण बन जाता किन्तु ऐसा नहीं होता | इस दृष्टि में मुख्यता 
एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है किन्तु प्रधान बनकर नहीं। 
कभी धर्मी मुख्य बन जाता है, कभी धर्म और दो धर्मों की भी यही गति है | 
इसके राज्य में किसी एक के ही मस्तक पर मुकुट नहीं रहता। बह अपेक्षा या 
प्रयोजन के अनुसार बदलता रहता है | 

ऋजुसून् का आधार है--चरमभेद | यह पहले और पीछे को वोस्तविक 
नहीं मानता | इसका सूत्रण बड़ा सरल है। यह सिर्फ बर्तमान पर्याय कौ ही 
वास्तविक मानता है। 

शब्द के भेद-रूप के अनुसार अर्थ का मेद होता है--यह शब्दनय का 
आधार है। 

प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न है, एक अथ के दो बाचक नहीं हो सकते-- 
यह समभिरूढ़ की भूल मित्ति है। 

शब्दनय प्रत्येक शब्द का श्रर्थ मिन्‍न नहीं मानता | उसके मतमें एक शब्द 
के जो अनेक रूप बनते हैं, थे तभी बनते हैं जब कि अर्थ में मेंद होता है। 
यह दृष्टि उससे सुदम है| इसके अनुसार--शब्दमेद के अनुसार अथमेद होता 
ही है। 

एबम्भूत का अ्भिप्राय विशुद्धतम है। इसके अनुसार अर्थ के लिए शब्द 
का प्रयोग उसकी प्रस्तुत क्रिया के अनुसार होना चाहिए.| सममिरूद अर्थ की 
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, क्रिया में अपग्रवृत्त शब्द को उसका बाच्चक मानता है--वाच्य और बाचक के 
प्रयोग को जैकालिक मानता है किन्तु यह केवल वारूय-बाचक के प्रयोग को 
वर्तमान काल में ही स्वीकार करता है। क्रिया हो चुकने पर ओर क्रिया की 
संभाव्यता पर अमुक अर्थ का अमुक वाचक है-- ऐसा हो नहीं सकता | फलित 
रूप में सात नयों के विषय इस प्रकार बनते हैं :-- 


( १ ) नैंगम «अर्थ का अभेद और भेद और दोनों | 
(२ ) संग्रह -अमेद | 
( के ) परसंग्रह -*- *चरम-अमेद । 
(ख ) अपरसंग्रह -  :अवान्तर-अमेद | 
(३ ) व्यवह्ार-- भेद-अवान्तर-मेद | 
(४ ) ऋजुसूत्र- चरम भेद | 


( फू ) शब्द -* «भेद | 
(६ ) समभिरूद - भेद । ेृ 
(७) एबम्भूत *** *** भेद । 


इनमें एक अभेदटष्टि है, भेद दृष्टियां पांच- हैं और एक दृष्टि संयुक्त है | 
संयुक्त दृष्टि इस बात की सूचक है कि अमेद में ही भेद और भेद में ही अमेद 
है। ये दोनों सर्वथा दो या सर्वथा एक या अभेद तात्विक और भेद फाल्पनिक 
अथवा भेद तासक्विक और अमेद काल्पनिक, यूं नहीं होता । जैन दर्शन को 
अमेद मान्य है किन्तु भेद के अभाव में नहीं। चेतन और अचेतन ( आत्मा 
और पुदूगल ) दोनों पदार्थ सत्‌ हैं, इसलिए एक हैं--अ्रमिन्‍न हैं। दोनों में 
स्वभाव-मेद है, इसलिए, वे अनेक हैं--मिन्‍्न हैं। यथार्थ यह है कि अभेद 
और भेद दोनों तात्त्विक हैं| कारण यह है--भेद शून्य अभेद में अ्र्थक्रिया 
नहीं होती--अ्र्थ की क्रिया विशेष दशा में होती है और अभेद शल्य भेद में 
भी अरथंक्रिया नहीं होती कारण और कार्य का सम्बन्ध नहीं जुड़ता | पूर्व-क्षम 
. छत्तर-क्षण का कारण तभी बन सकता है जब कि दोनों में एक अन्वयी माना 
जाए, ( एक ध्रुव या अभेदांश माना जाए )। इसलिए जेन दर्शन अमेदाभश्रित- 
भेद और मेराश्रित-अमेद को स्वीकार करता है। 
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नंय के विषय का अल्प-बहुत्व 

ये सातों दृष्टियाँ परस्पर सापेक्ष हैं। एक ही पस्तु के विभिन्‍न रूपों को 
विविध रूप से अहण करने वाली हैं। इनका चिन्तन क्रमशः स्थूल से सूक्ष्म की 
ओर आगे बढ़ता है, इसलिए इनका विषय क्रमशः भूयस से अल्य होता 
चलता है | 

मैगम संकह्पग्राही है। संकल्प सत्‌ और श्रसत्‌ दोनों का होता है, इसलिए 
भाव और अभाव--ये दोनों इसके गोचर बनते हैं । 

संग्रह का बिपय इससे थोष़डा है, केवल सत्ता मात्र है। 

व्यवहार का विषय, सत्ता का एक अंश--सेद है| 

ऋजुसन्न का विषय भेद का चरम अंश--वर्तमान क्षण है, जब कि व्यवहार 
का भजिकालबती वस्तु है। 

शब्द का विषय काल्ल आदि के भेद से मिन्‍न वस्तु है, जब कि ऋजसच्र 
काल आदि का भेद होने पर भी बस्ठु को अ्भिन्‍न मानता है। 

समभिरूड़े का विषय ब्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्येक पर्यायवाची शब्द का 
मिन्‍न अर्थ है, जब कि शब्दनय व्युत्यत्ति भेद होने पर भी पर्यायवाची शब्दों 
का एक अर्थ मानता है। 

एवम्भूत का विषय क्रिया-भेद के अनुसार भिन्न अर्थ है, जब कि समभिरूढ़ 
क्रिया-मेद होने पर भी श्रर्थ को अभिन्‍न स्वीकार करता है। 

इस प्रकार क्रशः इनका विषय परिमित होता गया है। पू्बंबतों नय 
उत्तरवर्ती नय के गहीत अ्रंश को लेता है, इसलिए, पहला नय कारण और 
दूसरा मय कार्य बन जाता है ] 
नय की दब्द योजना 

प्रमाणवाक्य और नयवाक्थ के साथ स्यात्‌ शब्द का प्रयोग करने में सभी 
आचार्य एक मत नहीं हैं। आचाये अकलंक ने दोनों जगह “स्थात्‌” शब्द 
जोड़ा है*" -...'स्यात्‌ जीव एब” और “स्थात्‌ अस्त्येव जीव |” पहला प्रमाण 
बाक्य है, दूसरा नयवाकय | पहले में अनन्त-धर्मात्मक जीब का बोध होता है, 
दूसरे में प्रधानतया जीव . के अस्तित्वधर्म का। “पहले में 'एबकार” धर्मी के 
बाचक के साथ जुड़ता है,. दूसरे सें कस के बाचक के साथ । 
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आचाये मलयगिरि नयवाकय को मिथ्या भामते हैं *" | इमकी दृष्टि में 
नवान्तर---निरपेक्ष नय अखणड वस्तु का ग्राहक नहीं होने के कारण मिथ्या है। 
नयान्तर-तापेज्ष नय स्थात्‌” शब्द से छुड़ा हुआ होगा, इसलिए वह वास्तव में 
नय-वाक्य नहीं, प्रमाण-बाक्य है। इसलिए, उनके विचारानुसार 'स्थात्‌' शब्द 
का प्रयोग प्रमाण-बाक्य के साथ ही करना चाहिए | 

सिद्धसेन दिवाकर की परम्परा में भी नय-वाक्थ का रूप “'स्यादस्स्थेव!! 
यही मान्य रहा है **। 

आचार्य हेमचन्द्र और वादिदेव सूरि ने नय को केवल “सत्‌” शब्द गम्य 
माना है। उन्होंने स्यात! का प्रयोग केवल प्रमाण-वाक्य के साथ किया है। 
“अन्ययोगव्यवच्छेदद्वा तिशिका” के अनुसार 

सत्‌ एब--दु्नय 

सत्‌-+नय 

स्थात्‌ सतू--प्रमाणबाक्य है ५४९ | 

“प्रमाणनयतत्वालोक” में नय, दुर्नय का रूप द्वार्भिशिका' जेसा ही है। 
प्रमाण-चाक्य के साथ 'एब' शब्द जोड़ा है, इतना सा अन्तर है। पंचास्तिकाय 
की टीका में एव शब्द को दोनों वाक्य-पद्धतियों से जोड़ा है, जब कि प्रबचन- 
सार की टीका में सिर्फ नय-सप्तभज्जी के लिए. 'एबकार' का निर्देश किया है४४। 
वास्तव में 'स्थात! शब्द अनेकान्त-बोतन के लिए, है और 'एब' शब्द अ्रन्य धर्मों 
का व्यवच्छेद करने के लिए । केबल “एवकार' के प्रयोग में ऐकान्तिकता 
का दोष आता है। उसे दूर करने के लिए 'स्पात्‌' शब्द का प्रयोग आवश्यक 
बनता है | नयवाक्य में विवक्षित धर्म के अतिरिक्त धर्मों में उपेक्षा की मुख्यता 
होती है, इसलिए कई आचाय॑ उसके साथ 'स्यात” और 'एब' का प्रयोग 
आवश्यक नहीं मामते। कई आचार्य विव्चित धर्म की निश्चायकता के लिए 
कब! और शेष धर्मों का निराकरण न हो, इसलिए . स्यात्‌” इन दोनों के 
अ्योग को आवश्यक मानते हैं| 
नं की त्रिमंगी या सपमंगी 

' (१) सोना एक है:** -*-(द्रब्याथिंकनय की दृष्टि से) 
(२) सीना अंगेक है. (पर्वावार्थिकनेग्र री दृष्टि से) 
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(३) सोना क्रमशः एक है, अनेक है:**-* (दो धर्मों का क्रमशः प्रतिपादन) 
(४) सोना युगपत्‌ “एक अनेक हैं”--यह अवक्तब्य है-*( दो धर्मों का 
एक साथ प्रतिपादन असम्मव ) 


(४) सोना एक है- अवक्तंव्य है। चाय दो: की नहा कहे 
(६) सोना अनेक है--अवक्तव्य है | | जाते, फिर भी उनके साथ 
एकता अनेकता का अतिपादन 

(७) सोना एक, अनेक--अवक्तव्य है। [ हो सकता है। 

प्रकागान्तर से *":--- 

(१) कुम्म है: एक देश में ख-पर्याय से । 

(२) कुम्म नहीं है “एक देश में पर-पर्याय से । 

(३) कुम्म अवक्तत्य है-*-एक देश में ख-पर्याय से, एक देश में पर-पर्याय 

से, युगपत्‌ दोनों कह्टें नहीं जा सकते | 

(४) कुम्म अवक्तब्य है| 

(५) कुम्म है, कुम्म अवक्तव्य है | 

(६) कुम्म नहीं है, कुम्भ अवक्तव्य है | 

(७) कुम्म है, कुम्म नहीं है, कुम्म अवक्तव्य है। 

प्रमाण-सप्तभड़ी में एक धर्म की प्रधानता से धर्मी--बस्तु का प्रतिपादन 
होता है और नय-सप्तमज्जी में केवल धर्म का प्रतिपादन होता है। यह दोनों में 
अन्तर है । सिद्धसेनगणी आदि के विचार में भ्रस्ति, नास्ति और अवक्तब्य--थे 
तीन ही भज्ञ विकलादेश हैं, शेष (चार) भज्ञ अनेक धर्मवाली वरतु के प्रतिपा- 
दक होते हैं, इसलिए वे विकलादेश नहीं होते | इसके अनुसार नय की त्रिभद्जी 
ही बनती है । आचाय॑ अकलंक, ज्षमाश्रमण जिनभद्र आदि ने नय के सातों 
भज् माने हैं :-- 
ऐकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 

अपने ऋमभिप्रेत धर्म के अतिरिक्त अन्य धर्मों का निराकरण करने वाला 
विचार दुनंय होता है। कारण, एक धर्म वाली कोई वस्तु है ही नहीं। 
प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मात्मक है। इसलिए एक धर्मात्मक वस्तु का आग्रह 
सम्यग्‌ नहीं है । नय इसलिए सम्यगू शान है कि वे एक धर्म का आग्रह 
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रखते हुए भी अनन्‍्य-धर्म-सापेक्ष रहते हैं। इसीलिए कहा गया है--सापेक्ष 
नय और निरपेक्ष दुर्नय। वस्तु की जितने रूपों में उपलब्धि है, उत्तने ही 
नय हैं। किन्तु वस्तु एक रूप नहीं है, सब रूपों की जो एकात्मकता है, यह 


क्रस्तु 
स्पु है | ० बज ् वि दर्शनों 
जेन दशन वस्तु की अनेकरूपता के प्रतिपादन में अतेक दर्शनों के साथ 


समन्वय करता है, किन्तु उनकी एकरूपता फिर उसे दूर या विलग कर 
देती है। 

जैन दर्शन श्रनेकान्त-दष्टि की अपेक्षा खतन्त्र है| अन्य दर्शन की एकान्त- 
दृष्टियों की अपेक्षा उनका संग्रह है। 

“सन्मति” और अनेकान्त-व्यवस्था' के अनुसार नयामास के उद्दाहरण 
दूँ हैं +- 

(१) नैगम--नयाभास :“--नैयायिक, वैशेषिक | 

(२) संग्रह--नयाभास *** **“वेदान्त, सांख्य । 

(३) व्यवहार--नयामास * “* **सांख्य, चार्बाक | 

(४) ऋजुसूत्र--नयाभास -*- *सौत्रान्तिक । 

(४) शब्द--नयाभास - --शब्द-ब्रह्मवाद, वैभाषिक | 

(६) समभिरढ़--नयाभास -** -“योगाचार | 

(७) एवम्मूत---नयामास - -- **- माध्यमिक | 

(१) जानने वाला व्यक्ति सामान्य, विशेष--इन दोनों में से किसी को, 
जिस समय जिसकी अपेक्षा होती है, उसी को मुख्य मानकर प्रवृत्ति करता है | 
इसलिए, सामान्य और विशेष की मिन्‍्नता का समर्थन करने में जेन-दृप्टि 
न्याय, वेशेषिक से मिलती है, किन्तु सर्वथा भेद के समर्थन में उनसे अलग हो 
जाती है। सामान्य और विशेष में अत्यन्त भेद की दृष्टि दु्नंय है, तादात्म्य 
की अपेक्षा भेद की दृष्टि नय | 

विशेष का व्यापार गौण, सामान्य मुख्य ---अमेद । 

सामान्य का व्यापार गौण, विशेष सुरुय ---भेद | 

(२) सत्‌ और असत्‌ में तादात्म्य सम्बन्ध है। सत्‌-असत्‌ अंश धर्मी रूप 
से अमिन्‍न ह--सत-अ्रसत्‌ रूप वाली वस्तु एक है। धर्म रूप में वे मिंन्‍्न हैं। 


च््‌ 
&6 


ल्‍ 
&प+-त++-०-->--+ के आजम 
लू 
ते 
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विशेष को गौण मान सामान्य को भुख्य मानने वाली दृष्टि नय है, केबल 
सामान्य को खीकार करने वाली दृष्टि घु्नंय। भावेकास्त का आम्रह रखने 
वाले दर्शन सांख्य और अद्वेत हैं। संग्रह दृष्टि में भावकात्त और अभावैकान्त 
(शून्यवाद) दोनों का सापेक्ष खीकरण है। 

(३) व्यवहार-नय--लोक-व्यवहार सत्य है, यह हृष्टि जैन दर्शन को 
मान्य है | उसी का नाम है व्यवहार-नय | किन्तु स्थिर-नित्य वस्तु-खरूप का 
लोपकर, केवल व्यवहार-साधक, स्थूल और कियतूकालभाषी वस्तुओं को ही 
तास्विक मानना मिथ्या आग्रह है। जैन दृष्टि यहाँ चार्वाक से पृथक हो 
जाती है। वतंमान पर्याय, आकार या अवस्था को ही वास्तविक मानकर 
उनकी अतीत या भावी पर्यायों को और उनकी एकात्मकता को अस्थीकार कर 
चार्वाक निहेंतुक वस्तुबादी बन जाता है। निहँतुक वस्तु या तो सदा रहती है 
या रहती ही नहीं । पदार्थों की जो कादाचित्क स्थिति होती है, वह कारण- 
सापेक्ष ही होती है* * । 

(४) पर्याय की दृष्टि से ऋजुसूच्र का अमिप्राय सत्य है किन्तु बौद्ध दर्शन 
फेवल पर्याय को ही परमार्थ सत्य मानकर पर्याय के आधार अनन्‍्बयी द्रव्य को 
अस्वीकार करता है, यह अभिप्राय सर्वंथा ऐकान्तिक है, इसलिए सत्य नहीं है। 

(५-६ ७) शब्द की प्रतीति होने पर अर्थ की प्रतीति होती है, यह सत्य है, 
किन्तु शब्द की प्रतीति के बिना अर्थ की प्रतीति होती ही नहीं, यह एकान्‍्त- 
बाद मिथ्या है। 

शब्दाद तवादी ज्ञान को शब्दात्मक ही मानते हैं। उनके मतानुसार-- 
“पैसा कोई शान नहीं, जो शब्द संसर्ग के बिना हो सफे | जितना शान है, 
बह सब शब्द से अनुविद्ध होकर ही भासित होता है **|” 

जैन-दष्टि के अनुसार--ज्ञान शब्द-संश्लिष्ट ही होता है”--यह उचित 
नहीं “* | कारण, शब्द अर्थ से स्बंधा अभिन्‍न नहीं है। अबग्रह-काल में 
शब्द के बिना भी बस्तु का ज्ञान होता है। बस्तुमान्न सवाचक भी नहीं है। 
सूहम-पर्यायों के संकेत-ग्रहण का कोई उपाय नहीं होता, इसलिए वे अनमिलाप्य 
होती हैं ! 

शब्द अर्थ का बाचक है किन्तु यह शब्द इसी अर्थ क्रा बालक है, दुसरे 
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का नहों--यह नियम नहीं बनता | देश, काल और संकेत आदि की विचित्नता 
से सब शब्द दूभरे-दूमरे पदार्थों के वाचक बन सकते हैं। अर्थ में भी अनन्त- 
धर्म होते हैं, इसलिए वे भी दूसरे-दूसरे शब्दों के बाच्य बन सकते हैं । तात्पय॑ 
यह हुआ कि शब्द अपनी सहज शक्ति से सब पदार्थों के वाचक हो सकते हैं 
किन्तु देश, काल, क्षयोपशम आदि की शअ्रपेक्षावश उनसे प्रतिनियत प्रतीति 
होती है। इसलिए शब्दों की प्रवृत्ति कहीं व्युत्पत्ति के निमित्त की 
अपेक्षा किये बिना मात्र रूढ़ि से होती है, कहीं सामान्य व्युर्त्ति की अपेक्षा 
से और कहाँ तत्कालवर्ती व्युत्पत्ति की अपेक्षा से। इसलिए वैयाकरण शब्द में 
नियत अर्थ का आग्रह करते हैं, वह सत्य नहीं है| 
एकान्तवाद : प्रत्यक्षज्ञान_का विपर्यय 

जैसे परोक्ष-ज्ञान विपरीत या मिथ्या होता है, वैसे प्रद्मज्ष ज्ञान भी विपरीत 
या मिथ्या हो सकता है। ऐसा होने का कारण एकान्‍न्त-वादी दृष्टिकोण है। 
कई बाल-तपस्वियों ( अशान पूर्वक तप करने वालों ) को तपोबल से पत्यक्ष- 
ज्ञान का लाम होता है। वे एकान्तबादी दृष्टि से उसे विपर्यय या मिथ्या 


रूप से परिणत कर लेते हैं। उसके सात निदर्शन बतलाए गए. हैं :-- 
( १ ) एक-दिशि-लोकामिगमबाद 


(२ ) पञ्च दिशि-लोका मिगमवाद 

( ३ ) जीव-क्रियावरण-वाद 

(४ ) मुयग्ग पुदूगल जीवबाद 

(५ ) असुयम्ग पुदूगल-वियुक्त जीवबाद 

(६ ) जीव-रूपि-बाद 

(७ ) सर्व-जीवबाद 

एक दिशा को प्रत्यक्ष जान सके, वैसा प्रत्यक्ष श्ञान किसी को मिले और 
वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करे कि बस लीकइतना ही है और “लोक सब 
दिशाओं में है, जो यह कहते हैं? वह मिथ्या है--यह एक-दिशि-लोका- 
मिगमबाद है । 

पांच दिशाओं को प्रत्यक्ष जानने बाला विश्व को उत्तना मान्य करता है 
और एक दिशा में ही लोक है, जो यह कहते हैं! वह मिथ्या है--यह पश्च- 
दिशि लोकामिगम वाद है | 
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जीब की क्रिया को साज्ञात्‌ देखता है पर क्रिया के हेतु भूत कर्म परमाणुओं 
को साज्षात्‌ नहीं देख पाता, इसलिए, वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करता है-- 
“जीब क्रिया प्रेरित ही है, क्रिया ही उसका आवरण है । जो लोग क्रिया को 
कर्म कहते है, बह मिथ्या है--यह जीव क्रिया वरणवाद है |” 

देवों के बाह्य और अ्राभ्यन्तर पुदूगलों की सहायता से आांति-भांति के 
रूप देख जो इस प्रकार सोचता है कि जीव पुदूगल-रूप ही है। जो लोग 
कहते हैं कि जीव पुदुगल-रूप नहीं है, वह मिथ्या है--यह सुयग्ग- 
पुदूगल जीवबाद है। 

देवों के द्वारा निर्मित विविध रूपों को देखता है किन्तु बाद्याभ्यन्तर 
पुद्गलों के द्वारा उन्हें निर्मित होते नहीं देख पाता | बह सोचता है कि जीव 
का शरीर बाह्य और आभ्यन्तर पुदूगलों से रचित नहीं है जो लोग कहते हूं 
कि जीव का शरीर बाह्य और आरभ्यन्तर पुदुगलों से रचित है, वह मिथ्या है-- 
यह अ्रमुयस्ण पुदूगल बियुक्तजीवबाद है। 

देवों को विक्रियात्मक शक्ति के द्वारा नाना जीव-रूपों की सृष्टि करते 
देख जो सोचता है कि जीव मूर्त है और जो लोग जीव को अमूर्त कहते हैं, 
बह मिथ्या है--यह जीव॒-रूपि बाद है। 

सूक्ष्म वायु काय के पुदुगलों में एजन, व्येजन, चलन, द्योभ, स्पन्दन, 
घट्टन, उदीरण आदि विविध भावों में परिणमन होते देख बह सोचता है कि 
सब जीब ही जीव हैं। जो भ्रमण जीव और अजीव--ये दो विभाग करते हैं, 
बह मिथ्या है--जिनमें एजन यावत्‌ विविध भाजों की परिण॒ति है, उनमें से 
केबल प्रथ्वी, पानी, अभि और वायु को जीव मानना और शेष ( गति-शील 
तत्त्वों ) को जीव न मानना मिथ्या है--यह सर्व जीव बाद है 5'| 


पन्द्रह 
निक्षेप 
शब्द-प्रयोग की प्रक्रिया 
नाम-निक्षेप 
स्थापना-निश्षिप 
द्रव्य-निक्षिप 
माव-निक्षेप 
नय और निक्षिप 
निक्षेप का आधार 
निक्षेप-पद्धति की उपयोगिता 
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शब्द प्रयोग को प्रक्रिया 


संसारी जीवों का समूचा व्य्द्वार पदार्थाश्ित है। पदार्थ अनेक हैं| उन 
सबका व्यवहार एक साथ नहीं होता | वे अपनी पर्याय में प्रथक्‌ प्रथक्‌ होते हैं। 
उनकी पहिचान भी एथक प्रथझू होनी चाहिए। यह एक बात है। दूसरी 
बात है-- मनुष्य का व्यवहार सहयोगी है। मनुष्य करता और कराता है, देता 
है और लेता है, सीखता है और सिखाता है। पदा्थ के बिना क्रिया नहीं 
होती, देन-लेन नहीं होता, सीखना-सिखाना भी नहीं होता | इस व्यवहार का 
साधन चाहिए. । उसके बिना "क्या करे, क्‍या दे, किसे जाने! इसका कोई 
समाधान नहीं मिलता | इन समस्याओं को सुलमकाने के लिए संकेत-पद्धति 
का विकास हुआ । शब्द और अर्थ परस्पर सापेक्ष माने जाने लगे। 

स्वरूप की दृष्टि से पदार्थ और शब्द में कोई अपनापन नहीं | दोनों 
अपनी-अपनी स्थित्ति में स्वतन्त्र हैं। किन्तु उक्त समस्याओं के समाधान के 
लिए दोनों एकता की श्रद्नला में जुड़े हुए हैं। इनका आपस में बाच्य- 
वाचक सम्बन्ध है। यह भिन्‍नाभिनन है। अभि शब्द के उच्चारण से दाह 
नहीं होता, इससे हम जान सकते हैं कि “अग्नि पदार्थ! श्रौर 'अश्रप्मि शब्द एक 
नहीं हैं। ये दोनों सवंथा एक नहीं हैं, ऐसा भी नहीं। अ्रप्म शब्द से श्रप्नि 
पदार्थ का ही ज्ञान होता है। इससे हम जान सकते हैं कि इन दोनों में अभेद 
भी है। भेद स्वभाव-कृत है और अमेद संकेत-कृत | संकेत इन दोनों के भाग्य 
को एक सूत्न में जोड़ देता है | इससे अर्थ में 'शब्द शेयता” नामक पर्याव और 
शब्द में अथ-शापकता' नामक पर्याय की अभिव्यक्ति होती है | 

संफेत-काल में जिस बस्तु के बोध के लिए जो शब्द गढ़ा जाता है बह 
वहीँ रहे, तब कोई समस्या नहीं आतो। किन्तु ऐसा होता नहीं । वह आगे 
चलकर अपना ज्षेत्र विशाल बना लेता है। उससे फिर उल्लकन पेदा होती है 
ओर वह शब्द इष्ट अर्थ की जानकारी देने की क्षमता खो बेठता है। इस 
समस्या का समाधान पाने के लिए निक्षेप पद्धति है । 

मिंसेष का अर्थ ई--“पअस्पुत अर्थ का बोध देने पाली शब्द रचना या 
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अर्थ का शब्द में आरोप * ।” अप्रस्तुत अर्थ को दूर रख कर प्रस्तुत अथ्थ का 
बोध कराना इसका फल है। यह संशय और विपयंय को दूर किये देता है | 
विस्तार में जाए! तो कहना होगा कि वस्तु-विन्यास के जितने क्रम हैं, उतने ही 
निक्षेप हैं' | संक्षेप में कम से कम चार तो अवश्य होते हैं--(१) नाम 
(२) स्थापना (३) द्रव्य (४) भाव * | 
नाम निक्षेप 

वस्तु का इच्छानुसार नाम रखा जाता है, वह नाम निक्षेप है। नाम 
सार्थक ( जैसे “इन्द्र! ) या निर्थक ( जेसे 'डित्थ! ), मूल अर्थ से सापेक्ष 
या निरपेक्ष दोनों प्रकार का हों सकता है। किन्तु जो नामकरण सिर्फ संकेत- 
मात्र से होता है, जिसमें जाति, द्रव्य, शुण, क्रिया आदि की अपेक्षा नहीं 
होती, वही "नाम नित्तिप है * एक अनक्षर व्यक्ति का नाम अध्यापक! 
रख दिया | एक गरीब आदमी का नाम इन्द्र रख दिया। अध्यापक और 
इन्द्र का जो श्रर्थ होना चाहिए, वह उनमें नहीं मिलता, इसलिए, ये नाम 
निक्चिप्त कहलाते हैं। उन दोनों में इन दोनों का आरोप किया जाता है। 
अध्यापक' का अर्थ है--पढ़ाने वाला। (इन्द्र! का अर्थ है--परम 
ऐश्बयंशाली | जो अध्यापक है, जो अ्रध्यापन कराता है, उसे “अध्यापक! 
कहा जाए, यह नाम-निक्षेप नहों। जो परम ऐश्बरय-सम्पन्न है; उसे इन्द्र” 
कहा जाए--यह नाम-निन्षेप नहीं | किन्तु जो ऐसे नहीं, उनका ऐसा नामकरण 
करना नाम-निक्षेप है। “'नाम-अध्यापक' और “नाम-इन्द्र' ऐसी शब्द रचना 
हमें बताती है कि ये व्यक्ति नाम से अध्यापक' और “इन्द्र' हैं। जो अध्यापन 
कराते हैं और जो परम ऐश्वर्य-सम्पन्न हैं और उनका नाम भी अध्यापक और 
इन्द्र हैं तो हम उनको 'भाव-अध्यापक' और भाव इन्द्र! कहेंगे। यदि नाम-नित्तिप 
नहीं होता तो हम “अ्रध्यापक' और इन्द्र! ऐसा नाम सुनते ही यह समझ लेने 
को वाध्य होते कि अमुक व्यक्ति पढ़ाता है और अमुक व्यक्ति ऐश्वर्य-सम्पन्न 
है| किन्तु संशासूचक शब्द के पीछे नाम विशेषण लगते ही सही स्थिति सामने 
ऋआा जाती है। 
स्थापना-निक्षिप 

जो अर्थ तदूरूप नहीं है, उसे तद्रूप मान लेना स्थाप्रमा-निज्ञेप है ५| 
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स्थापना दो प्रकार की होती है--( १) सद्भाव ( तदाकार ) स्थायना 
(२) असदु भाव ( अतदाकार ) स्थापना। एक व्यक्ति अपने गुरु के चित्र 
को गुरु मानता है, यह सदमभाव-स्थापना है। एक व्यक्ति ने शंख में अपने 
गुरु का आरोप कर दिया, यह असद भाव-स्थापना है। नाम ओर स्थापना दोनों 
वास्तविक अर्थ शत्य होते हैं| 
द्रव्य-निक्षेप 

अतीत-अवस्था, भविष्यत्‌-अवस्था और झनुयोग-दशा--ये तीनों बिवक्षित 
क्रिया में परिणत नहीं होते! इसलिए, इन्हें द्रव्य-निक्षेण कहा जाता है। 
भाव-शन्यता बतंमान-पर्याय की शन्यता के उपरान्त भी जो वर्तमान पर्याय से 
पहचाना जाता है, यही इसमें द्रब्यता का आरोप है। 
भाव-निक्षेप 

वबाचक द्वारा संकेतित क्रिया में प्रवृत्त व्यक्ति को भाव-निक्षेप कहा 
जाता है* | इनमें ( द्रव्य और भाव सिक्तेप में ) शब्द व्यवहार के निमित्त ज्ञान 
ओर क्रिया--ये दोनों बनते हैं| इसलिए इनके दो-दो भेद होते हैं-- 
(१,२ ) जानने वाला द्रव्य और भाष | 
( ३,४ ) करने वाला द्रव्य और भाव | 

ज्ञान की दो दशाए होती हैं--( १) उपयोग-दत्तचित्तता । 

(२ ) अनुपयोग-दत्तचित्तता का अभाव | 

अध्यापक शब्द का अर्थ जानने वाला उसके श्र्थ में उपयुक्त ( दत्तचित्त ) 
नहीं होता | इसलिए बह आगशम या जानने वाले की अपेक्षा द्वव्य-निक्षेप है। 

अध्यापक शब्द का अर्थ जानता था, उसका शरीर 'ज्ञ-शरीर! कहलाता है 
और उसे आगे जानेगा, उसका शरीर “भज्य-शरीर' ये भूत और भावी पर्याय के 
कारण हैं, इसलिए द्रव्य हैं। 

बस्तु की उपकारक सामग्री में वस्तुवाची शब्द का व्यवहार किया जाता है, 
वह 'तदू-व्यतिरिक्ता कहलाता है। जैसे अध्यापक के शरीर को अध्यापक 
कहना अथवा अध्याप्रक की अध्यापन के समय होने वाली द्त-संकेत आदि 
किया को अऋष्यापक कहना। श-शरीर' में अध्यापक शब्द का अथ जानने 
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बाले व्यक्ति का शगैर अपेक्षित है और तद्न्ब्यतिरिक्त में अध्यापक का 
शरीर । 

(१) ज्ञाता-- अनुपयुक्त- “आगम से द्रव्य-निक्षेप । 

(२) शाता का मृतक शरीर---नो-शआ्ागम से मृत-ज्ञ.शरीर-हद्वव्य निक्षेप | 

(३) भावी पर्याय का उपादान- "नो आगम से भावी-ज्ष-शरीर--द्धव्य--- 
निन्निप | 

(४) पदार्थ से सम्बन्धित वस्तु में पदार्थ का ध्यवह्दार नो-आगम से तद- 
व्यतिरिक्त--द्वव्य ननिक्षेप | ( जैसे बस्त्र के कर्ता व वस्त्र-निर्माण की सामग्री को 
वस्त्र कहना ) 

आगम-द्रव्य-निक्ञेप में उपयोगरूप आगम-ज्ञान नहीं होता, लब्धिरूप 
(शक्ति-रूप ) होता है। नो-अआगम द्वव्यों में दोनों प्रकार का आगम-शञान 
नहीं होता, सिर्फ आगम-जश्ञान का कारणभूत शरीर होता है। नो-आगम तद्‌ 
श्यतिरिक्त में श्रागम का सर्वधा अभाव होता है। यह क्रिया की अ्रपेत्षा 
द्रव्य है। इसके तीन रूप बनते हैं :-- 

लौकिक, कुप्राववनिक, लोकोत्तर | 

(१) लोक मान्यतानुसार 'दूब' मंगल है | 

(२) कुप्रावचनिक मान्यतानुतार 'विनायक मंगल है | 

(३) लोकोत्तर मान्यतानुसार 'शान, दशन, चारित्र रूप धर्म! मंगल है | 

१--शाता उपयुक्त ( अध्यापक शब्द के अर्थ में उपयुक्त आगम से भाव- 
निक्षेप )। 

२--श्ाता क्रिया-प्रवृत्त (अध्यापन क्रिया में प्रद्त ) नो-आगम से भाष- 
निक्चेप | 

यहाँ "नो! शब्द मिश्रवाची है, क्रिया के एक देश में ज्ञान है। इसके 
भी तीन रूप बनते हैं :-- 

(१) लौकिक 

(२) कुप्रावचनिक 

(३) लोकोत्तर 


जो-आगम तद-व्यतिरिक्त द्रव्य के लौकिक आदि तीन सेद और 
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नो-आगम भाव के तीन रूप बनते हैं। इनमें यह अन्तर है कि द्रव्य में नो शब्द 
सर्वंधा आगम का निषेष बताता है और भाव एक देश में | द्रव्य-तद्व्यतिरिक्त 
का क्षेत्र सिर्फ क्रिया है और इसका क्षेत्र शान और क्रिया दोनों हैं। अध्यापन 
कराने वाला हाथ हिलाता है, पुस्तक के पन्‍ने उलटता है, इस क्रियात्मक देश 
में शान नहों है और वह जो पढ़ाता है, उसमें शान है, इसलिए. भाव में “नो 
शब्द! देशनिषेषवाची है। 

निक्षेप के सभी प्रकारों की सब द्रब्यों मं संगति होती है, ऐसा नियम 
नहीं है। इसलिए जिनकी उचित संगत हो, उन्ही की करनी चाहिए। 

पदार्थ मात्र चतृष्पर्यायात्मक होता है। कोई भी वस्तु केबल नाममय, 
केबल आकारमय, केवल द्रव्यता-श्लि्ठ ओर केवल भावात्मक नहीं होती | 


निक्षेप 
मर "लरिकलिल्ील जल बिक कटनी! नमक मन अर काम 
| | | | 


नाम स्थापना द्र्त्य भाव 


दा 
| विश कक 


तदाकार अतदाकार आगम नोआगम 








| 


जलणयणयमय॑ज॑जणज-ज--+ प्राववनिक लोकोत्तर 


स-शरीर भव्य-शरीर तंदू-व्यतिरिक्त 








लौकिक . कुप्रावचनिक लोकोत्तर 
नय और निक्षिप 
नय और निक्तेप का विषय-विषयी सम्बन्ध है। वाच्य ओर वाचक का 
सम्बन्ध तथा उसकी क्रिया नय से जानी जाती है। नामादि तीन निक्षेप 
द्रव्य-नय के विषय हैं, भाव पर्याय-नय का | द्रव्याथिक नय का विषय द्वव्य- 
अन्यय होता है। नाम, स्थापना और द्रव्य का सम्बन्ध तीन काल से होता है, 
इसलिए, ये द्रव्यार्थिक के विषय बनते हैं| भाव में अन्चय नहीं होता | उसका 


सम्बन्ध केबल बत॑मान-पर्याय से होता है, इसलिए बह पर्यायार्थिक का बिषय 
बनता है। 
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निक्षेप का आधार 

निक्षेप का आधार प्रधान-अप्रधान, कल्पित और अकल्पित दृष्टि-बिन्दु हैं। 
माव अकहिपत दृष्टि है। इसलिए बह प्रधान होता है। शेष तीन निन्नेष 
कल्पित होते हैं, इसलिए वे अ्रप्रधान होते हैं | 

नाम में पहिचान और स्थापना में आकार की भावना होती है, गुण की 
दृत्ति नहीं होती | द्रव्य मूल-बस्तु की पूर्वोत्तर दशा या उससे सम्बन्ध रखने 


वाली अन्य वस्तु होती है। इसमें भी मौलिकता नहीं होती। इसलिए ये 
तीनों मौलिक नहीं होते । 


निक्षेप पद्धति की उपयोगिता 

निक्षेप भाषा और भाव की संगति है | इसे समझे बिना भाषा के प्रास्ता- 
विक अर्थ को नहीं समझा जा सकता। अर्थ-सूचक शब्द के पीछे अतथ की 
स्थिति को स्पष्ट करने बाला जो विशेषण लगता है, यही इसकी विशेपत्ता है। 
इसे 'स-विशेषण भाषा-प्रयोंग! भी कहा जा सकता है। अ्र्थ की स्थिति के 
अनुरूप ही शब्द-रचना या शब्द-प्रयोग की शिक्षा वाणी-सत्य का महान्‌ तत्त्व 
है। अधिक अभ्यास-दशा में विशेषण का प्रयोग नहीं भी किया जाता है, 
किन्तु बह अन्तहिंत अवश्य रहता है: “यदि इस अ्रपेक्षा दृष्टि को ध्यान में न 
रखा जाए, तो पग-पण पर मिथ्या भाषा का प्रसंग आ सकता है। जो कमी 
अध्यापन करता था, वह आज भी अध्यापक है---यह असत्य हो सकता है और 
अआ्रामक भी। इसलिए निक्षेप दृष्टि की अपेक्षा नहीं मुलानी चाहिए. | यह 
विधि जितनी गंभीर है, उतनी ही व्यावहारिक है। 

नाम---एक निर्धन आदमी का नाम इन्द्र” होता है । 

स्थापना--एक पाषाण की प्रतिमा को भी लोग इन्द्र” मानते हैं। 

द्रब्य+-जो कभी घी का घड़ा रहा, बह आज भी “थी का घड़ा' कहा 





जाता है। जो घी का घड़ा बनेगा, वह घी का घढ़ा कहलाता है । एक व्यक्ति 
आयुर्वेद में निष्यात है, वह अभी व्यापार में लगा हुआ है फिर भी लोग 


उसे आयुवेद -निष्णात कहते हैं। भौतिक ऐश्वर्य वाला लोक में इन्द्र” कह- 
लाता है। झात्म-संपत्‌ का अधिकारी लोकोत्तर जगत्‌ में “इन्द्र” कहलाता है | 
इस समूचे व्यवहार का कारण नित्लेष-पद्धति ही है। 
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लक्षण 

स्वमाव धर्म-लक्षण 
आवयव-लक्षण 

अवस्था-लक्षण 

लक्षण के दो रूप 

लक्षण के तीन दोष लक्षणा-भास 
लक्षणा भास के उदाहरण 

वर्णन और लक्षण में भेद 


लक्षण 
समग्र॑ बस्तुनों रूप॑, प्रमाणन प्रमीयते | 
असझ्ी्ण स्वरूपं हि, लक्षणेनावधार्यते || 
अर्थ-सिद्धि के दो साधन हैं--लक्षण और प्रमाण '। प्रमाण के द्वारा वस्तु 
के स्वरूप का निरय होता है। लक्षण निश्चित स्वरूप वाली वस्तुओं को श्रेशी- 
बद्ध करता है। प्रमाण हमारा ज्ञानगत धर्म है, लक्षण वस्तुगत धर्म | यह जगत्‌ 
अनेकविध पदार्थों से संकुल है। हमें उनमें से किसी एक की अपेक्षा होती है, 
तब उसे औरों से पृथक करने के लिए विशेष-धर्म बताना पड़ता है, वह 
लक्षण है *। लक्षण में लक्ष्यवस्तु के स्वभात्र धर्म, अवयब अथवा अवस्था का 
उल्लेख होना चाहिए। इसके द्वारा हम ठीक लक्ष्य को पकड़ते हैं, इसलिए, 
इसे व्यवछेदक ( व्यावर्तक ) धर्म कहते हैं। व्यवछेदक धर्म बह होता है जो 
वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता ( असंकी् व्यवस्था ) बतलाए। स्वतन्त्र पदार्थ बह 
होता है, जिसमें एक विशेष गुण ( दूसरे पदार्थों मेंन मिलने वाला गुण ) 
मिले | 
स्वमावधर्म : लक्षण 
चेतन्य जीव का स्वभाव धर्म है। बह जीब की स्वतन्त्र सत्ता स्थापित 
करता है, इसलिए वह जीव का गुण है ओर वह हमें जीव को अजीब 


से प्रथकू समभने में सहायता देता है, इसलिए वह जीब का लक्षण बन 
जाता है। 


अवयव-लक्षण ै 

सास्ना ( मलकम्बल ) गाय का अवयब क्शिष्ठ है। वह गाय के ही होता 
है और पशुओं के नहीं होता, इसलिए वह गाय का लक्षण बन जाता है। 
जो आदमी गाय को नहीं जानता उसे हम 'सास्ना चिह्! समझा कर माय का 


शान करा सकते हैं। 
अक्स्था-लक्षण 

इस आदमी जा रहे हें। उनमें से एक आदमी को बुल्लाना है। जिसे 
बुलाना है, उसके हाथ में डण्डा है। आवाज हुई--““डण्डे वाले! आदमी ! 
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आओ |” दस में से एक आ जाता है। इसका कारण उसकी एक विशेष 
अबस्था है | 

अवस्था-लक्षणु स्थायी नहीं होता। डण्डा हर समय उसके पास नहीं 
रहता | इसलिए इसे कादाचित्क लक्षण कहा जाता है। इसका दूसरा नाम 
अनात्मभूत लक्षण भी है। कुछ समय के लिए भले ही, किन्तु यह 
बस्तु का व्यवछेद करता है, इसलिए इसे लक्षण मानने में कोई आपत्ति नहीं 
आती | 

पहले दो प्रकार के लक्षण स्थायी ( बस्तुगत ) होते हैं, इसलिए उन्हें 
अआत्मभूत' कहा जाता है । 
लक्षण के दो रूप 

विषय के ग्रहण की अपेक्षा से लक्षण के दो रूप बनते हैं--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष | ताप के द्वारा अप्मि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'ताप' अश्रि का 
प्रयक्ष लक्षण है। धूम के द्वारा श्रप्मि का परोक्ष ज्ञान होता है, इसलिए “धूम! 
अग्नि का परोक्ष लक्षण है। 

: लक्षण के तीन दोष--लक्षणामास* 

किसी वस्तु का लक्षण बनाते समय हमें तीन बात्तो का विशेष ध्यान रखना 
ज्ञाहिए। 

लक्षुण ( १) श्रेणी के सब पदार्थों मं होना चाहिए | 

» (६ २ ) श्रेणी के बाहर नहीं होना चाहिए । 
» ३ ) श्रणी के लिए. असम्भव नहीं होना चाहिए | 
लक्षणामास कै उदाहरण 

( १ ) पशु सीग वाला होता है”--यहाँ पशु का लक्षण सींग है। यह 
लक्षण पशु जाति के सब सदस्यों में नहीं मिलता । “घोड़ा एक पशु है किन्तु 
उसके सींग नहीं होते” इसलिए यह 'शअव्याप्त दोष है। 

(२ ) वायु चलने बाली होती है”--इसमें वायु का लक्षण गति है। 
यह बायु में पूर्ण रूप से मिलता है किन्तु वायु के अतिरिक्त दूसरी बस्तुओं में 
मी मिलता है। “घोड़ा वायु नहीं, फिर भी वह चलता है” इसलिए, यह 
अतिव्याप्त दोष' है| 
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* (३) पुद्गल ( भूत ) चैतन्यवान्‌ होता है--यह जड़ पदार्थ का असम्भव 
लक्षण! है। जड़ और चेतन का अत्यन्तामाव होता है--किसी भी समय जड़ 
चेतन और चेतन जड़ नहीं बन सकता | 
वर्णन और लक्षण में भेद ह 

वस्तु में दो प्रकार के धर्म होते हैं--स्वभाव-धर्म और स्वमाव-सिद्ध घमम | 
प्राणी ज्ञान बाला होता है--यह प्राणी नामक बस्तु का स्वमाव धर्म है। प्राणी 
वह होता है, जो खाता है, पीता है, चलता है--ये उसके स्वभाव-सिद्ध 
धर हैं| 'शान' प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्रथक्‌ करता है, इसलिए बह प्राणी का 
लक्षण है। खाना, पीना, चलना--ये प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्रथक्‌ नहीं 
करते---इ'जिन ( 00276 ) भी खाता है, पीता है, चलता है, इसलिए ये 
प्राणी का लक्षण नहों करते, सिर्फ वर्णन करते हैं । 





कार्यकारणवाद 

कारण-कार्य 

विविध-विचार 

कारण-कार्य जानने की पद्धति 
परिणयन के हेतु 


क्रार्यकारणवाद 


अ्रतत्‌ का प्राहुर्साव--यह भी अर्थ-सिद्धि का एक रूप है। न्याय-शास्त्र 
असत्‌ के प्रादुर्भाव की प्रक्रिया नहीं बताता किन्तु असत्‌ से सत्‌ बनता है गा 
नहीं--इसकी मीमांसा करता है| इसी का नाम कार्यकारणवाद है | 

वस्तु का जैसे स्थूल रूप होता है, वैसे ही सुहम रूप भी होता है। स्थुल 
रूप को समभने के लिए हम स्थल सत्य या व्यवहार दृष्टि को काम में लेते 
हैं। मिश्री की डली को हम सफेद कहते हैं । यह चीनी से बनती है, यह भी 
कहते हैं। अब निश्चय की बात देखिए । निश्चय दृष्टि के अनुसार उससें 
सब रंग हैं। विश्लेषण करते-करते हम यहाँ आग जाते हैं कि वह परमाणुओं से 
बनी है। ये दोनों दृष्टियां मिल सत्य को पूर्ण बनाती हैं। जैन की भाषा में 
ये “निश्चय और व्यवहार नथ' कहलाती हैं '। बौद्ध दर्शन में इन्हें लोक- 
संबृति सत्य और परमार्थ-सत्य कहा जाता है *| शंकराचार्य ने अह्म को 
परमार्थ-सत्य और प्रपंच को व्यवहार-सत्य माना है | प्रो० आइन्स्टीन के 
अनुसार सत्य के दो रूप किए बिना हम उसे छू ही नहीं सकते 5| 

निशुचय-दृष्टि अमेद-प्रधान होती है, व्यवहार-दृष्टि भेद-प्रधान | निश्चय 
दृष्टि के अनुमार जीव शिव है और शिव जीव है "| जीव और शिव में कोई 
भेद नहीं | 

घ्यवहार दृष्टि कम-बद्ध आत्मा को जीव कहती है और कर्म-मुक्त आत्मा 
को शिव । 
कारण-कार्य 

प्रत्येक पदार्थ में पल-पल परिणमन होता है। परिणमन से पौरषापये 
आता है। पहले वाला कारण और पीछे वाला कार्य कहलाता है | यह 
कारण-कार्य-भाव एक ही पदार्थ की द्विरूपता है *। परिणमन के बाहरी 
निमित्त भी कारण बनते हैं। किन्तु उनका कार्य के साथ पहले-पीछे कोई 
सम्बन्ध नहीं होता, सिर्फ कार्य-निष्यत्ति-काल में ही उनकी अपेक्षा रहती है । 

प्ररिणमन के द्रो पहलू हैं --उत्पाद और नाश ) काये का उत्पाद होता 
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है और कारण का नाश|। कारण ही अपना रूप त्याग कर कार्य को रूप 
देता है, इसीलिए कारण के अनुरूप ही कार की उत्पत्ति का नियम है |- सत्‌ 
से सत्‌ पैदा होता है। सत्‌ असत्‌ नहीं बनता और असत्‌ सत्‌ नहीं बनता। जो 
कार्य जिस कारण से उत्पन्न होगा, वह उसी से होगा, किसी बूसरे से नहीं | 
ओर कारण भी जिसे उत्पन्न करता है उसी को करेगा, किसी दूसरे को नहीं | 
एक कारण से एक ही काय उत्पन्न होगा। कारण और काये का घनिष्ठ 
सम्बन्ध है, इसीलिए कार्य से करण का और कारण से कार्य का अनुमान 
किया जाता है "| 


एक काये के अनेक कारण और एक कारण से अनेक कार्य बनें यानि 
बहु-कारणवाद या बहु-कार्यवाद माना जाए तो कारण से कार्य का और कायें 
से कारण का अनुमान नहीं हो सकता । 


विविध विचार 


कार्य-कारणवाद के बारे में भारतीय दर्शन की अनेक धाराएं है---नन्‍्याय- 
वैशेषिक कारण को सत्‌ और कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनका कार्य- 
कारण-बाद “आररम्भवाद या असत-कार्यवाद! कहलाता है। सांख्य कार्य 
झौर कारण दोनों को सत्‌ मानते हैं, इसलिए उनकी विचारधारा--'परिणाम- 
वाद या सत्‌ कार्यवाद' कहलाती है। वेदान्ती कारण को सत्‌ और कार्य को 
असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनके विचार को ““विवत्तंवाद या सत्‌-कारणवाद” 
कहा जाता है| बौद्ध असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानते हैं, इसे 'प्रतीत्य-समृत्पाद! 
कहा जाता है। 

बौद्ध असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य मानते हैं, उस स्थिति में वेदान्ती सत्‌- 
कारण से असत्‌ कार्य मानते हैं| उनके मतानुसार वास्तब में कारण और कार्य 
एक रूप हों, तब दोनों सत्‌ होते हैं < | कार्य और कारण को प्रथक्‌ माना 
जाए, तब कारण सत्‌ और आभासित कार्य असत्‌ होता है। इसी का नाम 
“विवतंबाद' है | 

(१) कार्य और कारण सर्वथा भिन्न नहीं होते। कारण काय का ही पूर्व 
रूप है और कार्य कारण का उत्तर रूप ) असत्‌ कायबाद के अनुसार कार्य, 
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कारण एक ही सत्य के दो पहलू न होकर दोनों स्वतन्त्र बन जाते हैं । इसलिए 
यह युक्ति-संगत नहीं है। 

(२) सत्‌-कार्यवाद भी एकांगी है। कार्य और कारण में अमेद है सही 
किन्तु वे सवंथा एक नहीं हैं। पूर्व और उत्तर स्थिति में पूर्ण सामकस्यथ नहीं 
होता | 


(३) असत्‌ कारण से कार्य उत्पन्न हो तो कार्य-कारण की व्यवस्था नहीं 
बनती | कार्य किसी शृत्य से उत्पन्न नहीं होता | स्वथा अभूतपूर्व व स्वथा 
नया भी उत्पन्न नहीं होता | कारण सर्वंधा मिट जाए, उस दशा में कार्य का 
कोई रूप बनता ही नहीं। 

(४) विवत्त परिणाम से मिन्‍न कल्पना उपस्थित करता है| बतंमान 
अवस्था त्यागकर रूपान्तरित होना परिणाम है। दूध-दही के रूप में परिणत 
होता है, यह परिणाम है। विवत्ते अपना रूप त्याणे बिना मिथ्या प्रतीति का 
कारण बनता है। रस्सी अ्रपना रूप त्याग किये बिना ही मिथ्या प्रतीति का 
कारण बनती है * | तत््व-चिन्तन में 'विवर्त! गम्भीर मूल्य उपस्थित नहीं 
करता ।| रस्सी में साँप का प्रतिभास होता है, उसका कारण रस्सी नहीं, 
द्रष्टा की दोषपूर्ण सामग्री है। एक काल में एक व्यक्ति को दोषपूर्ण सामग्री 
के कारण भिथ्या प्रतीति हो सकती है किन्तु स्बंदा सब व्यक्तियों को मिथ्या 
प्रतीति ही नहीं होती | 

न्‍्याय--वैशेषिक कार्य-कारण का एकान्त भेद स्वीकार करते हैं। सांख्य 
ट्वैतपरक अमेद १९, वेदान्त अद्वेतपरक अभेद ११, बौद्ध कार्य-कारण का मिन्‍न 
काल स्वीकार करते हैं १९ | 

जैन -दृष्टि के अनुसार कार्य-कारण रूप में सतू और कार्य रूप में श्रसत्‌ 
होता है। इसे सत्‌-असत्‌ कायबाद या परिणामि-नित्यत्ववाद कहा जाता है। 
निश्चय-दृष्टि के अनुसार कार्य और कारण एक हैं--अभिन्‍न हैं। काल और 
अवस्था के भेद से पूर्व और उत्तर रूप में परिवर्तित एक ही वस्तु को निशचय- 
दृष्टि भिन्‍न नहीं मानती । व्यवहार-दृष्टि में काये और कारण भिन्‍न हैं--दो 
हैं | द्रव्य-टष्टि से जैन सत्‌-कार्यवादी है और पर्याय दृष्टि से असत्‌ कार्येबादी | 
द्रव्य-दृष्ठि की अपेक्षा “भाव का नाश और अमाब का उत्पाद नहीं होता" * 
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पर्याय दृष्टि की अपेक्षा -"-सत्‌ का विनाश और असत्‌ का उत्पाद 
होता है बच |? 


कारण-कार्य जानने की पद्धति 


कारण-कार्य का सम्बन्ध जानने की पद्धति को अन्वय-व्यतिरेक पद्धति 
कहा जाता है। जिसके होने पर ही जो होता है, वह अन्वय है और जिसके 
बिना जो नहीं होता, वह व्यतिरेक है--ये दोनो जहाँ मिलें, बहाँ कार्य-कारण 
भाव जाना जाता है । 
परिणमन के हैतु 

जो परिवर्तन काल और स्वमाब से ही होता है, वह स्वाभाविक या 
अहेतुक कहलाता है| “प्रत्येक कार्य कारण का आभारी होता है”--वह तर्क- 
नियम सामान्यतः सही है किन्तु स्वभाव इसका अपवाद है। इसीलिए, उत्पाद 
के दो रूप बनते हैं :--- 

( १) स्व-प्रत्यय- निष्पन्न, वैखसिक या स्वापेक्ष-परिवर्तन | 

(२ ) पर-प्रत्यय-निष्पन्न, प्रायोगिक या परापेक्ष-परिवर्तन । 

गौतम-- भगवान्‌ ! (१) क्‍या अरितित्व अस्तित्वरूप में परिणत 
होता है ? ( २) नास्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है ! 

भगवान: * हाँ, गौतम | होता है। 

गौतम ***+*** भगवन्‌ |! क्‍या (३) स्वभाव से अस्तित्व, अस्तित्व- 
हूप में परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-व्यापार ) से अस्तित्व ग्रस्तित्व-रूप 
में परिणत होता है? (४) क्या स्वभाव से नास्तित्व नास्तित्व-रूप में 
परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-व्यापार ) से नास्तित्त नास्तित्व रूप में 
परिणत होता है ! 


भगवान्‌--*गौतम ! स्वभाव से भी अस्तित्व अश्रस्तित्वरूप में, नास्तित्व 
नास्तित्वरूप में परिणत होता है और परभाव से भी अस्तित्व अस्तित्वरूप में 
आर नास्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है । [ भग० १-३ ] 
वैमाबिक परिवर्तन प्रायः पर-निमित्त से ही होता है। मृदद्वव्य का 
पिंडरूप अ्रस्तित्व कुम्हार के द्वारा घटरूप अस्तित्व में परिष्त होता है। 
मिट्टी का नास्तित्व-तन्तु-समुक्य, शुलाहे के द्वारा मिट्टी के नास्तित्व कपड़े के 


कैम द््षन के मोलिंक तत्व [8१ 
रूप में परिणत होता है। थे दोनों परिवर्तन घायोगिक हैं | मेथ के पू् रूप 
पदार्थ स्वयं मेघ के रूप में परिवर्तित होते हैं, यह स्वाभाविक या अकतु कऋ 
परिबतेन है। 

अल्मयय से होने बाले परिवतेन में फर्ता या प्रबोक्ता की अपेक्षा रहती है, 
इसलिए, बह प्रायोगिक कंहलाता है। पदार्थ में जो अगुरनलधु ( खुदम 
परिबतंन ) होता है, वह परनिमित्त से नहीं होता | प्रत्येक पदाये अनन्त गुण 
और पर्यायों का पिंड होता है। उसके गुण और शक्तियां इसलिए नहीं बिखरतीं 
किये प्रतिक्षण अपना परिणमन कर समसुदित रहने की झमता को बनाए 
रखती हैं। यदि उनमें स्वाभाविक परिवत्तन की ज्ञमता न हो तो वे अनन्तकाल 
तक अपना अस्तित्व बनाए नहीं रह सकतीं | सांसारिक श्रात्मा और पुद्गल 
इन दो द्रब्यों में रूपान्तर दशाएं पैदा होती हैं। शेष चार द्रव्यों (धर्म, अघर्म) 
आकाश और काल ) में निरपेत्तकृत्या स्वभाव परिवर्तन ही होता है। मुक्त 
आत्मा में भी यही होता है | यों कहना चाहिए कि स्व निमित्त परिवर्तन सब 
में होता है। नाश की भी यही प्रक्रिया है। इसके अतिरिक्त उसके दो' रूप- 
रूपान्तर और अर्थान्तर जो बनते हैं, उनसे यह मिलता है कि रूपान्तर होने 
पर भी परिवर्तन की मर्यादा नहीं टूटती *७| तैजस्‌ परमाणु तिमिर के रूप में 
परिणत हो जाते हैं--यह रूपान्तर है, पर स्वभाव की मर्यादा का अतिक्रमण 
नहीं | तात्यय यह है कि परिवततंन अपनी सीमा के अन्तर्गत ही होता है। 
उससे आगे नहीं । तेजस्‌ परमाणु असंख्य या अनन्त रूप पा सकते हैं किन्तु 
चेतन्य नहीं पा सकते। कारण, वह उनकी मर्यादा या वस्तु-स्वरूप से अ्रस्यन्त 
या जैकालिक भिन्‍न गुण है। यही बात अर्थान्तर के लिए. समभिए | 
दो सरीखी वस्तुएं अलग-अलग थीं, तब तक वे दो थीं। दोनों मिलती हैं, 
तब एक बन जाती हैं **। यह भी अपनी मर्यादा में ही होता है। केवल 
चैतन्यमय या केवल अचेतन्यमय पदार्थ हैं नहीं, ऐसा स्पष्ट बोध हो रहा है | 
यह जगत्‌ चेतन और जड़--इन दो पदार्थों से परिपूर्ण है। चेतन जड़ और जड़ 
चेतन बन सके तो कोई व्यवस्था नहीं बनती | इसिलए, पदार्थ का जो विशेष 
स्वरूप है वह कभी नष्ट नहीं होता। यही कारण और कार्य के अविखच्छिन्न 
. एकत्व की धारा है। 
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माक्से के धमं-परिवर्तन की इन्द्वात्मक प्रक्रिया के सिद्धान्त में कार्य-कारण 
का निश्चित नियम नहीं है। वह पदार्थ का परिवर्तन मात्र स्वीकार नहीं 
करता। उसका स्वंधा नाश और सर्वथा उत्पाद भी स्वीकार करता है। 
जो पहले था, बह शझ्राज भी है और सदा वैसा ही रहदेगा--इसे बह समाज के 
बिकास में भारी झकावट मानता है। सच तो यह है कि 'जो पहले था; वह 
आज भी है और सदा वैसा ही रहेगा बाली धारणा का हमें लगभग 
सब जगह सामना करना पड़ता है और व्यक्तियों श्रोर समाज के विकास में 
भारी रुकावट पड़ती है ।”! [ माक्संजाद पृष्ठ ७२ ) 

किन्तु यह आशंका कार्य-कारण के एकांगी रूप को अ्रहण करने का 
परिणाम है,, जो था, हैं और वैसा ही रहेगा-- यह तस्व के अस्तित्व या 
कारण की व्याख्या है| कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्याख्या में पदार्थ परिणाम 
स्वमाब है। पूर्ववत्तों और परवत्ती में सम्बन्ध हुए, बिना कार्य-कारण की 
स्थिति ही नहीं बनती। परवर्त्ती पूवव्ती का ऋणी होता है, पूर्वकर्ती परवरत्ती 
में अपना संस्कार छोड़ जाता है *०| यह शब्दान्तर से 'परिणामि-नित्यत्व 
का ही स्वीकार है| 


पारिशिष्ठ ; १: 
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४-- नं» ५७, सम० १४ वां तथा १४७ वां 
६-+नं० 
७--भगबं चर णं॑ अद्धमागहीएं भासाए धम्ममाइखइ”--सम्० पु० ६० 
“तए ण॑ समझे भगव॑ महावीरे कूणिअस्स रण्णो मिंमिसारपुत्तस्स-** 
अद्भधुमागहाएं भासाएं भासइ*-वसावि यु अद्धमागहा भासा तेसि 


सब्बेसति आरियमणारियाणं अप्पणं समासाए परिणामेणं परिणमइ-*- 
>> आओप० हैं 
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८--भदिवा णुं भंत्ते! कयराए भासाएं मासंति ! कयरा था भासा 
भासिजमाणी विसिस्सति १ गोयमा ! देबाणं अद्भमागद्भाएः भासाए 
भासंति | साबि य णुं अद्धमागहा भासा मासिजमाणी विश्विस्सति”। 


--भग० ४|४ 
६--'से कि ते भासारिया ! भासारिया जे ण॒॑ अद्धमागहाए भासाए 
भासंति” --प्रज्ञा० १६२ 
40 
भारती 
का, | 
बेदिक प्राथमिक प्राकृत 
| 
ब्राह्मण अन्धथों की भाषा दे तीयक प्राकृत (प्रथम भूमिक ! 
| । | 
ऐतिहासिक काव्यों की भाषा दे तीयिक ग्राकृत (द्वितीय भूमिका) 
| (१) पाली शौरसेनी 
पाणिनि की संस्कृत (९) अध मायधी 
(पतंजलि पर्यन्त) (३) पूर्वीय मागधी 


(४) पश्चिमीय प्राकृत 
(अ्रशोक की धर्मालपि 
दूं तीयिक प्राकृत का विभागीकरणु नीच दिया गया है। 
द्वेतीयिक प्राकृत--प्रथम भूमिका 


दंतीयिक प्राकृत--द्वितीय भूमिका 





| | | 
पाली मागधी भाषा अधमागधी ( शुद्ध ) अशोक की लेख भाषा 


(अशोक की लेख भाषा) ( पश्चिम भाग की ) 
(पूर्व देश की) गौजर अप्रश्न श 
( हिंछ्ापे४ए0 ) 


शौरसेनी व्याकरणस्थ मागधी . अधंमागधी ( झुत्नों की ) 


| 
महाराष्ट्र 7070 जैन महाराष्ट्र 


अपभ्रश 
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११---मगदद्धविसवयमासाणिबद्ध॑ अद्धमागईं,  अद्दारतदेसीमासाणिमयं वा 
अद्धमागई" ( नि० चू० ) 
१२--हैम० ८१३ 
१३--सककता पागता चेव दुड़ा भणितीओ आहिया | 
सरमंडलम्मि गिज्जंते पसत्था इसिभासिता ॥”” 
( स्था० ७। ३६४ ) 
१४-- गणहरथेरकययं वा आएसा मुक्वागरणतों वा | 
धृबचल विसेसतो था अंगाशणंगेसु नाशुंत्ं ॥| 
--आब० नि० ४८, वि० भा० ४५० 
१५७०-दशवे० भूमिका 
१६--दशवै० भूमिका 
१७->पा० स० मे उपोदघात 9० ३०-३१ 
श्य--परि० पर्व ८१६३, ६५५४-४८ 
१६--भग ० २०|८ 
२०--चतुष्वैकेकसूत्रार्थी--छ्याने स्थात्‌ कोपि नक्षमः ) 
ततो5नुयोगॉश्चतुरः पार्थक्येन व्यधात्‌ प्रभुः। 
--आव० कथा १७४ 
२१--दशवै० नि* ३ टी० 
२२--प्रथमानुयोगमर्थाहुयान॑ चरित॑ पुराणम विपुण्यम्‌ | 
बोधिसमा धिनिधानं बोधति बोधः समीलीनः ॥ ४३ ॥ 
लोकालोक विमक्तेयुगपारबृत्तेश्चतुगतीनांश् । 
आदर्शमिव तथामतिरवैति करणानुयोगश्व || ४४ ॥ 
गृहमेध्यनगाराणां चारित्रोत्पत्तिवृद्धिरक्षाड़म | 
चरणानुयोगसमयं सम्यम्शानं विजानाति || ४५ ॥ 
जीवाजीवसुतत्वे पुण्यापुण्ये च बन्धमोत्नौ च | 
दब्यानुयोगदीपः भ्रुतविद्यालोकमातनुते ॥| ४६ |! 
«रत» आ* अधिकार १ पृ० ७१, ७२, ४३ 
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२३--पहला पद, 

२४-- १३२, 

२घ--सम०, रा० ग्र०, प्रश्न० ५ आखब 

२६--जम्बू० बृ० २ बृच्च, 

२७--लेख-सामग्री के लिए देखो भा० प्रा० लि० मा० प० १४२-१४५, पुर तै० 

( पु० १ प्रू० ४१६-४३३ लिंबड़ी भंडार के सूच्चिपत्र के लेख ) 

२८-११ पद, 

२६--१ पद, 

३०---४-२, 

२३१०-पत्र २४, 

३२--१२ 3० 

३३-- ईसवी पूर्व चठुर्थ शतक 

३४--भा० प्रा० लि० मा० प०, 

३५४--भा* प्रा० लि० मा० प० २, 

8६--भा० प्रा० लि० मा० प० २ 

३७--कल्प १ अधि० ६१४८, 

३प८--बायण॒ंतरे पुण, नागाज॑नीयास्तु पठन्ति 

३६--(क) संत्रं सं अपडिलेहा, भारों अहिकरणमेव अविदिन्न॑ संकामण 
पलिमंथो, परमाए परिकम्मणु लिहशा, १४७ बृ० नि० उ० ७३ 

(ख) पोत्थएसु पेप्पंतएसु असंजमों भवइ--दशबै० चू० 7० २१ 

ननु--पूर्व पुस्तकनिरपेज्ञेव सिद्धान्तादिवाचना उभृत्‌, साम्पत॑ 
पुस्तक-संग्रहः क्रियते साधुमिस्तत्‌ कथ्थ संपतिमछुति ? उच्यते-- 
पुस्तक-अहरणं तु कारणिक नत्वौस्सर्गिकम्‌ ) अन्यथा तु पुस्तकग्रहणे 


भूयांसो दोषाः प्रतिपादिताः सन्ति -++विशे० श० ३६ 
४०--यावतों वारान्‌ तत्युस्तक बध्नाति मुंचति वा अचक्षराणि वा लिखति 
तावन्ति चतुलंघूनि आशादयश्च दीषाः | -बू० नि० ३ उ० 


४१--कोई मूढ़ मिथ्याती जीव इम कहे रे, साध ने लिखणों कल्प नाहीं रे | 
पाना पिण साधु ने नहीं राखणां रे, इम कहे घणां लोकां रे मांदि रे॥ 
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चबदे उपकरण सु अ्रधिक नहीं राखणां रे, पाना राखया तो उपगरण 


अधिका थाय रे। 
उपगरण अधिका राख तै साथ निश्चय नहिं रे, एहबी ऊ'धी परूपी-ल्लोकां 
माय रे | “+जि० उप».३३ 
४२--माशणकोह्ोवगए, सज्काय सज्माण रयस्स,--भग०, देशवै० 
४३--जि० उप० 


४४-- १० संबर-द्वार 
४४--तीस उपगरण साधु रै सूत्र थी कह्या, श्रार्या रे उपगरण अधिक हुयार | 
इग्यारै उपगरण स्थबिर ने कह्मा, सूत्र सूं जोय कियों छे न्‍यार रे ) 
जि० उप० २१ 
४६--जि० उप० २२ 
४७--जि० छप० ३५-३८, दशा० ४, प्रश्न० द्वार ७, निशीथ० उ० १५१०, नं० | 
४८--जि० उप० ३६-४१ 
४६--(क) मति सम्पदा आचारय-सम्पदा --दशा० ४ आ० 
(ख) कर्म-सत्य, लेखादि सत्य. -प्रश्न० सत्य-संबर द्वार 
(ग) निशी० गाथा-३ 
(घ) श्रुतशान का विषय सब द्रव्यों को जानना और देखना--नं० 
५४०--कालं पुण पडुच्च चरणकरणट्ठा श्रवोच्छित्ति निमित्त चर गेण्हमाणस्स 
प्ोत्थए संजमो भवद्‌ --दशवै० चूर्खि प्ृू० २१ 
४ १--श्रुत पुदषस्य अंगेषु प्रविष्टम---अंग-प्रविष्ठम ->नं० बु० 
५२---जम्बू० बृ० वक्ष १ । 
५३--त० भा० दी० प्रू० २३ 
४४-- श्री देवदिंगणिक्षमाश्रमणेन भ्रीवीरादु अशीत्यधिकनवशत ( ८०») वर्ष 
जतेन द्वादशवर्षीयदुर्मिज्ञवशाद्‌ बहुतरसाधुव्यापत्ती बहुभुतविच्छित्ती च॑ 
जाताया - --भव्यलोकोपकाराय श्रुतव्यक्तये च भीसंधाग्रहात्‌ सतावशिष्ट- 
तदाकालीनसव॑साधून्‌ बलम्यामाकार्य तन्मुखाद विच्छिन्नावशिष्टान्‌ 
न्यूनाधिकान्‌ ब्रुढिताब्युटितान्‌ू आगमालापकान्‌ अनुक्रमेण स्वमत्या 
संकलय्य॒पुस्तकारूढ़ाः कृताः।  ततो मूलतों गंणधरमाषितानामत्रि 
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तत्संकलनान्तरं सर्वेषामपि आरमानां कर्ता श्री देवद्धिंगणि ज्माश्रमण एब 
जातः |? 2७9 0020 
४४--पा० भा० सा० प्रृ० ६१ 
५६--पा० भा० सा० प० ६४ 
४७--पा० भा० सा» 
$८-- अनु ० 
५६--हैेम० २॥१३८ 
६०--श्रन्य० व्यव० ३ 
६१--दहेम ० २।२।३६ 
६२० द्वाण ८ 
६३--एक*० द्वा* १ 
६४--रल्ञ० श्रा० प्रस्तावना प्र० १५४७ 
६५४--युबत्य० ६१ 
&६६--- श्रध्या ० उप० ४|२ 
६७--अ्रमा० बृ० २०५, पट० ( लघु ) षट० (बृहद ) 
६ृप--लघध्व ० २० 
६६--श्रीहेमचन्द्रप्भवादू, बीतराश-स्तवादितः | 
कुमारपालभूपालः, प्राप्नोद फलमीप्सितम-- +जीत० २०६ 
७०--बीत० रण्८ 
७१--जीत० १५ 
७२--भर० महा० 
७३--भर० महा» पुर्ग १७ 
७४--पद्‌ू० महा० ११॥६७ 
७५--पद्‌ ० महा० १७१३३ 
७६--शा* सु० १३॥५,६ 
७७--क० क० च० 
७८---सा० सं» भाग १६ अंक १-२ ( भाषा विज्ञान विशेधक ) पृ० ७६२० 
७६--न०» बा० द्वाल €्वीं दोहा २,३२ 


हैन दशैने कै मौतिक तत्त.. हक. 


प्र०--+न० बा० दाल € गाथा ६-१३, ३७, शेर 

८१“-आचारांग : प्रथम श्रुतस्कंधघ, भगवती, शाता, विपाक, प्रशापना, निशीय, 
उत्तराध्ययन (२२ अध्ययन ) अ्रनुयोग द्वार । 

८२०-इन्होंने नव-अंग--स्थानाड़ं, समवायाद्भ, भगवती, शाता, उपासक दशा, 
अन्तकृत्‌ दशा, अनुत्तरौपपा तिक दशा, प्रश्न व्याकरण और विपाक-- 
पर टीकाएं लिखीं | 

८३--इन्होंने आचारांग और सूत्रकृताज्ञ पर टीकाएं लिखीं। ये वि० १० वीं 
शताब्दी में हुए । 

पमौ४-“इन्होंने उत्तराष्ययन पर टीका लिखी। इनका समय बि० १० वीं 
शती है। 

८५--इन्होंने दश बैकालिक पर टीका लिखी | इनका समय वि० १० वीं 
शती है। 

८६--ये अनुयोग द्वार के टीकाकार हैं | इनका समय वि० १२ वां शतक है । 

८७--इनहोंने राजप्रश्नीय, जीवाभिगम, प्रशापना, नन्‍दी, सूर्यप्रश्प्ति चन्द्रप्रशप्त 
आदि पर टीकाए लिखों। इनका समय वि० १२ वीं शताब्दी है। 

प्प्प--नियुक्तियां अद्रबाहु द्वितीय की रचना हैं। इनका समय वि० ५ वीं या 
छठी शताब्दी है । 

८६--संघदास गणी और जिनभद्र के भाष्य सब से अधिक महत्त्वपूर्ण हैं। 
इनका समय वि० ७ वीं शताब्दी है ) 

६०--चुणिकारों में जिनदास महत्तर प्रसिद्ध हैं। इनका समय बि० ७वीं ८ 
वीं शताब्दी है। 

६१--इनका समय वि० १८ वीं शताब्दी है। 

६२--बालावबोध | 

६३--काह्ु% यशो० २५४-८ 

६४--+काल्ु* यशो० १४॥१,६,८, १० 

६४--कालु० यशो० १॥४॥१३-१४ 

६६--आजाय भी हलसी (जीवन पर एकहब्टि ) ए० ८६,६०,६१,६२,६१,६४ 
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 च्ञार ; 
१०-सम० ६,१६,७० 
२--वि०, ( दिसम्बर ) १६४२ चीनी भारतीय संस्कृति में अहिसा-तत्त्व 
अंक--४६ | 
३--सू० (७१३ 
४>>सू० १|७|१४ 
४०--सू० १७१८ 
६-सू० १७१६ 
७५--उत्त* १२३७ 
८--सू० ११३।११ 
६“-उत्त>. ६१० 
१०--उत्त ० ६८१० 
५ १०-उत्त ० २०४४ 
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४३--जहा पुएणस्स कत्थइ, तहा तुच्छुस्स कत्थइ | 
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३--असारि समीरिणाणिमाणि, पावादुया जाइ' पुद़ों बयंति। 
फिरियं हकिरियं विशियंति तश्यं, अन्नाणमाहंसु चउत्यमेव || 
““पें2 १।१२॥१ 
४>-दी० २ 
४--इन छह संघीं में एक संघ का आचार्य पूरण कश्यप था। उसका 
कहना था कि “किसी ने कुछ किया या करवाया, काटा था कटवाया, 
तकलीफ दी या दिलवाई, शोक किया या करवाया, कष्ट सहां था 
विया, डरा या दूसरे को डराया, प्राणी की दृत्या की, चोरी की, डकेंती 
की, घर लूट लिया, बटमारी की, परस्त्रीगयमन किया, असत्य वचन 
कहा, फिर भी उसको पाप नहों लगता | तीक्षण धार के चक्र से भी 
अगर कोई इस संसार के सब प्राणियों को माश्कर ढेर लगा दे तो भी 
उसे पाप न लगेगा |**“गंगा नदी के उत्तर किनारे पर जाकर भी कोई 
दान दे या दिलवाएं, यश करे या करवाए, तो कुछ भी पुण्य नहीं होने 
का | दान, धर्म, संयम सत्य-माषण, इन सबों से पुएय-प्रासि नहीं होती ।” 
इस पूरण कश्यप के वाद को अक्रियवाद कहते थे | 
दूसरे संघ का आचार्य मक्खलि गोसाल था। उसका कहना था कि 
“प्राणी के अपवितन्न होने में न कुछ हेतु है न कुछ कारण । बिना हैतु के 
श्रौर बिना कारण के ही प्राणी अ्रपवित्र होते हैं। प्राणी की शुद्धि के लिए भी 
कोई हेतु नहीं है, कुछ भी कारण नहीं है। बिना हेत के और बिना कारण के 
ही प्राणी शुरू होते हैं। खुद अपनी या दूसरे की शक्ति से कुछ नहीं होता। 
बल, वीर, पुरुषार्थ या पराक्रम, यह सब कुछ नहों है। सब प्राणी बलहीन 
और निवीय हैं--वे नियति (भाग्य ) संगति और स्वभाव के द्वारा परिणत 
होते हैं--अक्लमन्द ओर मूख््रे सबों के दुःखों का नाश ८० लाख के महाकल्यों 
के फेर में होकर जाने के बाद ही होता है।”? इस मक्खलि गोसाल के मत 
को संतार-शुद्धि-बाद कहते थे | इसी को नियतिवाद भी कह्द सकते हैं। 
तीसरे संघ का प्रमुख अजित केस कंबली था। उसका कहना था कि 
(दान, यश तथा होम, यह सब कुछ नहीं है, भले-बुरे कर्मों का फल नहीं 
मिलता, न इहलोक है न परलोक««चार भूतों से मिलकर मनुष्य बना है। जब 
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बह मरता है तो उसमें का ध्रथ्वी, धातु प्थ्वी में, श्रापो धातु पानी में, तेजो धातु 
तेज में तथा वायु धातु वायु में मिल जाता है और हन्द्रियां सब आकाश में 
मिल जाती हैं। मरे हुए मनुष्य को चार आदमी अरथी पर सुलाकर उसका 
गुणगान करते हुए ले जाते हैं। वहाँ उसकी अ्रस्थि सफेद हो जाती है और 
आहुति जल जाती है। दान का पागलपन मूर्खों ने उत्पन्न किया है। जो 
आस्तिकवाद कहते हैं, बे कूठ भाषण करते हैं। व्यर्थ की बड़बड़ करते हैं। 
अक्लमन्द और मूर्ख दोनों ही का मृत्यु के बाद उच्छेद हो जाता है। मृत्यु 
के बाद कुछ भी अवशेष नहीं रहता |” केस कंवली के इस मत को उच्छेदवाद 
कहते हैं । “>भाण सं० अ० पृ० ४५-४६ 
&६--१।१२॥४-८, 
3-णाइच्यो उछए३ ण अत्यथमेति,ण चंदिमा बढ़ति हायती वा। 
मलिला ण संदंतिण बंति वाया, बंको णियतो कसिणे हु लोए ॥ 
“सु? ११२७ 
८--चौथे संघ का आचार्य पकुधकात्यायन था। उसका कहना था कि 
“सातो पदार्थ न किसी न किये न करवाए] वे वंध्य, कूठस्थ तथा 
खंबे के समान अचल हैं। वे हिलते नहीं, बदलते नहीं, आपस में कष्टदायक 
नहीं होते। और एक दूमरे को सुख-दुःख देने में असमर्थ हैं। प्रध्बी, आप, तेज, 
वायु, सुख-दुःख तथा जीव--ये ही सात पदार्थ हैं। इनमें मारनेवाला, मार-खाले- 
बाला, सुननेवाला कहनेवाला, जाननेवाला, जनानेवाला कोई नहीं | जो तेज 
शस्त्रों से दूमरे के सिर काटता है वह खून नहीं करता सिर्फ उसका शस्न्न इन 
मात पदार्थों के अवकाश ( रिक्तस्थान ) में घुसता है, इतना ही |” इस मत 
को अ्रन्योन्यवाद कहते हैं। “-+भा० सं० झ० प्रृ० ५७ ६-४७ 
बन्‍्ध्य और कुटस्थ शब्द अधिक ध्यान देने योग्य हैं) “बज्का कूद्ठठा” 
+दी० २ 
६--अण्णाणिया ता कुसला वि संता, असंथुया णो वितिगिच्छतिन्ना। 
अकोवबिया आहू अकोवियेहिं, अणाणुवीइतु मुस॑ वयंति ॥ 
““सू० ११२२ 
१०--छठे बड़े संघ का आचाये संजय वेलड् पुत्र था। वह कहता था+« 
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“परलोक है या नहों, यह मैं नहीं समकता | परलोक है यह भी नहीं, 
परलोक नहीं है, यह भी नहीं । “अच्छे या बुरे कर्मों का फल मिलता 
है, यह भी में नहीं मानता, नहीं मिलता, यह भी मैं नहीं मानता वह 
रहता भी है, नहीं भी रहता | तथागत मृत्यु के बाद रहता है या रहता 
नहीं, यह मैं नहीं समझता । वह रहता है यह भी नहीं, बह नहीं 
रहता, यह भी नहीं |”! इस संजय बेलद् पुत्र के वाद को विस्तेयताद 
कहते थे । >>मा० सं० अ० प्रृ०.४६ 


*१ १-क्रिरियाकि रियं वेशइयाणुवायं, अण्णाणियाणं पड़ियश्व ठाण। 


से सव्व वाय॑ इति बेयइत्ता, उवषध्धिए संजम दीहरायं॥ 
“>चु० १॥६।२७ 


१२-+से बेमि जेय अतीता जेय पहुप्पन्ना जे यथ आगमिस्सा अरिहृंता 


भगवंता सब्बे ते एब--माइक्खंति एवं भासंति एवं पण्णवंति एवं 
परूवेंति--सव्बे पाणा जाब सत्ता पा हंतव्वा ण अजावेयव्वा ण ु 
परिघेतव्या ण परितावैय व्वा ण॒ उद्वेयव्वा । एस घम्मेथ वे णीइए सासर 


समिच्च लोगं खेयन्नेहि पवेदूए | “-सू० २।११६ 


१३--सू० ११।१॥७-८ 
१४-सू० १॥१।१६-१० 

श्चनञ+सू० 2११ ११-१२ 

१६--सू० 2।१।११३-१४ 

१७--सू० १११।१४-१६ 

१८--स » १११२५ 

१६--सू० ११३५ 

२०--भग० २५४।७|५०२, स्था० ७३४८५, औप० ( तबोधिकार ) 
२१--उत्त० २६।२-७ 

२२--दशा० ( चतुर्थी दशा, ) 

२३--धर्म सं० २ श्लोक २२ टीका प्रृ० ४६, प्र» सा० १४८ गाथा ६४१ 
२४--दशा० ( चतुर्थी दशा ) 

२४--दशबै ० चूर्णि २।१२ 
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२६०-उत्त० २६।१८ 

३०--उत्त ० २६।४०-४ ३ 

३१०-उत्त० २६।२२- २३ 

३२--उत्त ० २६।३८ 

३३-स्था० ४ 

२४--उत्त ० ५२३ 

शध--धर्म० प्रक० ३३ 

२६०“-भग० श१२ 

३७--नब भारत टाईम्स १६४६, 'भारत का राष्ट्रीय प्व दीपावली ' 
सेखक--बच्चन भ्रीवास्तव | 


१-जे आया से विष्णययए, जे जिएणए्या से आया | --आत्व० ५॥५।१६६ 
२--भग० २५०४ 
३-०-उत्त> २८|६ 
४-“उऊउत्त०" २८१५ 
प५--प्रमेयत्वा दिभिषर्मः, अचिदात्मा चिदात्मकः | 
ज्ञान दर्शनतस्तस्मात्‌ , चेतनाचेतनात्मकः | --स्थ० सं० ३ 
६--शानादू भिन्‍नो ने चॉमभिन्नों भिन्‍नामिन्नः कथंचन | 
आन पूर्वापरीभूत॑ सोयमात्मेति कीतितः || --स्व०्सं ४ 
७--णाणे पुण णिवम॑ं आया “+भग० १२१० 
प्+जैेण वियाणर से आया --आजचा० ४॥४।१६६ 
६--जैन० दी० २२३, 
१०--जैन० दी० २॥६, 
११-जैन १० दी० २२३ 
१२--पुद्ठ सुझेइ सद्द, रूप॑ पुण पामइ अपुद्द त। 
गधं, रसं त्व फासं, बद्ध-पुद्ध बियागरे || -नं० ३७ गाथा० छए८, 
१३--नं० ३७ गाथा० ७८, 
?१४--विषयानुरूपभवना चर, बुद्धि-कृत्तेरनुभवत्वम || 
१५--सन्ध्येव दिन-राजिभ्यां, केवलश्रुतयोः प्रथक | 
बुर्शश्नुभवों दृषः. केवलाकॉरुणोदयः | 
“-ज्ञा० सा० अप्टक २६ श्लोक १ 
१६--प्रश्ा० ३४ 
१७०--भग० ८२ 
श्य--भग ० 5२ 
१६--जैन०« दी० २७ 
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२००-जैन* दी० २।१४ 
२१--जैन* दौ० २|१६ 
२२०>मनन॑ मन्यते अनेन वा मनः | 
२३--आश्राता मंते | मणे अ्न्‍्ने मणे / गोयमा | णो अातामशे, 
अन्नेमरणो* न “मणे मणिज्जमाणे मरे नमक । “-भग० १३॥७।०६४। 
२४--मणं क्र मणजीविया वयंति त्ति-*) “-प्रश्न० (आख्वद्वार ) २ 
२५४-सर्व-विषयमन्तः करण युगपजज्ञानानुत्पत्तिलिज्ञ' मन, तदपि द्रब्य-मनः 
पौदूगलिकमजीवग्रहशेन गहीतमू,._ माष-मनस्तु. आत्मगुणत्वात्‌ 
जीवग्रहणेनेति | -“खू० बृ« ११२ 
२६०लकालिश्रोवएसेशं जस्स् अत्थि ईहा, अबोहो, मग्गशा, गवेसशणा, 
सिनन्‍्सा, बीम॑ंसा सेशं सएणी त्ति लब्भई | --नं० ३६ 
२७-ज्मबः सर्वेन्द्रिय प्रकतंकम, आस्तरेन्द्रियमू, स्व संयोगेन 
बाह्चे र्द्रियानुग्राहकम्‌ | अतएवं सर्वोपलब्धि कारणम---| “+जैनतक | 
२८--इन्द्रियेणेन्द्रियार्थो हि, समनस्केन यहायते। 
कल्प्यते मनसा प्यूध्व, गुणतों दोषतो यथा )] “-च० खू० १॥२० 
२६--न्याय० सु» १॥१।१६ । 
३०-+वा० भा० १॥१।१६ । 
३१--सुखाश पशव्धिसाधनमिन्द्रियं मनः --तकं स० 
३२--संशयप्रतिभ स्वप्नशानोहासुखा दिक्षमेच्छादयश्च मनसो लिड्जानि--- 
“+>सनन्‍्म० ( काण्ड २ ) 
३३--चिन्त्यं विचार्यमुह्य च, ध्येयं संकल्प्यमेव च ! 
यत्‌ किचिद्‌ मनसो ज्षेयं, तत्सवें हयथे संशकम्‌ || -“च० सू० श१८ 
३४-- अचग्रह-शानमनदारं तस्याउनिर्देश्य सामान्यमात्र अ्रतिभाषात्मकतया 
निर्विकल्पकत्वात्‌, ईहादि शान॑ तु साक्षरं तस्य परामर्शादिख्पतयाउवश्यं 
बर्णाषितत्वात्‌ | वि० भा० बृ० 
३४--(क) बि० भा० बृ० २४२६-२४४८ 
(ख) येनेवेन्द्रियिण सह मनः संयुज्यते तदेबात्मीय विबय गुणअहनाय 
प्रवतते तेतरत्‌ ) --आचा० हृ० १२१६३ 


जैन दर्शन के मौलिक तत्तवं 88४ ] 
३६--(क) एगे गाशे--लब्धितो बहूनां बोधविशेषाणामेकदा सम्भवेडपि 
उपयोगत एक एबं सम्भवति एकोपयोगल्वादू जीवानामिति****** 
--स्था० बृ० १ 
(ख ) एगे जीवाणं मशणो:-* ““मननलक्षण॒त्वेन सवंमनस्साः मेकत्वात्‌- 
>-स्था० बृ० १ 
( ग॑ ) एगे मशणे देवासुर मशुश्रार्ण तंसि तंसि समयंसि-*"-+स्था० १ 
तुलना :--शाना5यौगपद्मात्‌ एक॑ मनः | “न्याय सू० ३२॥४६ 
३७--तुलना-- स्पर्शन इन्द्रिय को सर्बेन्द्रिय व्यापक और मन के साथ समवाय- 
सम्बन्ध से सम्बद्ध माना है। मन अशु होने पर भी स्पर्शन इन्द्रिय-सम्बद्ध 


होने के कारण सब इन्द्रियों में व्यापक रहता है। +- च० सू० ११३६ 
शे८--बोग ० ५) २ 
३६--सब्जेणं सब्बे निज्जिण्णा--- --भग० १३ 
४०--अ्रयौगपद्मात्‌ ज्ञानानां, तस्याजुत्वमिहोच्यते---) >+भा० प०॥ 


४१--चेतना मानस कर्म -+अमि० को० ४१ 
४२--चत्‌ प्रायः श्रुताम्याममन्तरेशा5पि सहज विशिष्ट क्षयोपशमवशादुत्पबते 
तदभ्रुतनि अितमीन्प त्तिक्या दिलु द्विचतुप्टय म्‌- - *यत्तु पूर्व श्रुतपरिकर्मितमते- 
व्यत्रह्मरकाले पुनरश्रुतानुमारितया समुत्पदते तत्‌ श्रुतनिश्चितम्‌ कर्म वि० 
( देबेन्द्रसूरि कृत स्वोपज्ञ दृत्ति गा० ४ ) 
४३--(क) शब्दः वकत्राभिधीयमानः श्रोतृगतस्य श्रुवशानस्य कारणं निमित्तं 
भवति, श्रुतश्च वक्‍तृगत श्रुतापयोगरूपं व्याख्यानकारणादो तस्य 
बक्‍त्रासिधीयमानस्य शब्दस्थ कारण जायते, इत्यतः तस्मिन्‌ श्रुत- 
ज्ञानस्थ कारणभूते कार्यभूते वा शब्दे श्रुतोपचारः क्रियते। ततो 
न परमार्थतः शब्दः श्रुत॑ं, किन्तूपचारतः | -+वि० भा० बृ० ६६ 
(ख) “तत्र केतलशानोपलब्धाथांमिधायकः शब्दराशिभंबिष्यमाण स्तस्य 
भगवतः वागूयोग एवं भवति नतु श्रुतम्‌ , नामकर्मोदय जन्यल्वात्‌ 
श्रुतस्य च॒ ज्ञायोपशमिकत्वात्‌”--अयश्वच॒ भव॒तु नामकर्मोदयजन्यः 
भाष्यमाणस्तु पुदूगलात्मकः शब्दः कि भवतु १ इति चेत्‌ £ उच्यते 
सोडपि श्रोतृणं भावश्रुतकारणलात्‌ द्रव्यश्रृतमांत्र भवति नतु 
भावभुतम्‌ | --नं० 
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४४---शब्दोल्‍्लेखान्वितमिन्द्रियादि-निमित्त यज्ञानमुदेति तच्छु,तशानमिति । 
तब्च कथ॑ भूतम्‌ १ इत्याइ--“निजकार्योंक्तिसमर्थमित! निजकः 
स्वस्मिन्‌ प्रतिभासमानो योज्सौ घटादि रथः तस्योक्तिः परस्मै 
प्रतिपादन॑ तत्र॒ समर्थ क्षम॑ निजकार्थोक्तिसमर्थम| अयमिद्द 
भावार्थ---शब्दोल्लेखसहित॑ विज्ञानमुत्पन्न॑ खप्नतिमासमानाथे- 
प्रतिपादक॑ शब्द जनयति, तेन च॑ परः प्रत्यायते, इत्येब 
निजकार्थोक्तिसमर्थमिदं भवत्ति, अभिलाप्य वस्तुविषयमिति याक्‍त्‌ । 
स्वरूप विशेषणं चेतत्‌, शब्दानुसारेणोत्पन्न-शानस्य निजकार्थोक्‍क्ति 
सामर्थ्याउव्यभिचारादिति **] -+वि० भा० क्रृ० १०० 
४४--अव्यश्रुतमनक्षरम-पुस्तका दिन्यस्ताज्षररूप॑ शब्दरूप॑ च, तदेव साक्षर 
भावभुतमपि शभुतानुसार्थाकारादि वर्णविजशानात्मकत्वात्‌ू साक्षरम, 
पुस्तका दिन्यस्ताकाराश्चच्वरर हितत्वात्‌ू शब्दाभावाच्च तदेवानक्षर्म्‌ , 
पुस्तका दिन्यस्ताक्षरस्य शब्दस्य च भ्रुतान्तः्पातित्वेन भावाश्रुते 5सत्तातू ; 
तदेव॑ मतेभांवभ्रुतस्यथ च साज्षरानक्षरकृतो नास्ति विशेषः | 
“-+वि० भा० बृू० १७० 
४६--(क) तत्थ चत्तारि नाणाईं ठप्पाइ ठवणिज्जाइ | --श्रनु० २ 
( ख ) अवग्रहापेक्षयाउन मिलापत्वाद, ईहाग्रपेज्ञया तु सामिलापत्वात्‌ 
सामिलापानमिलापं॑ मतिशानम्‌, अश्रुतानुतारि च, संकेतकाल- 
प्रवृत्तस्य श्रुतग्रन्थसम्बन्धिनों वा शब्दस्य व्यवहारकाले अननुसरणात्‌ | 
श्र॒तक्चानं तु सामिलापमेब, श्रुतानुसायेंत्र चु, संकेतकालप्रवृत्तस्य 
भ्र॒तअन्थसम्बन्धिनों वा शब्दरूपस्य श्रृतस्य व्यवहारकालेडवश्य- 
मनुसरणादिति | +-वि० भा० बृ० १०० 
४७--नं ० २३ 
४प--श्रुतं द्विविधमू--परोपदेशः आगमग्रन्थश्च | व्यवहारकालात्‌ पूर्व तेन 
भुतेन कृत उपकारः संस्कारा55धानरूपो यस्य तत्‌ कृतभ्रुतोपकारम्‌, यज्‌ 
ज्ञानमिदानीं तु व्यवहारकाले तस्य पूर्वप्रवत्तस्य संस्काराधायक 
श्रुतस्या5नपेज्षमेब प्रवतेते तत्‌ भ्रुतनिश्चितमुच्यते-***- 
“-वि० भा० दृ« १४८ 
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४६--नं० १६ 
४०--मिन्लु» न्‍्या० २-४, 
४१--नं० १७ 
४२--पहले चार शान आवरण के अपूर्श क्षय से प्रगठ होते हैं, इसलिए बे 
ज्वायोपशमिक या छद्मस्थशान कहलाते हैं| 
४३--केवल शान आवरण के पूर्ण क्षय से प्रगट होता है, इसलिए वह ज्ञायिक 
या केवल शान कहलाता है। 
५४--तेन द्रब्यमनसा प्रकाशितान बाह्यांश्चिन्तनीयधटादीननुमानेन जानाति, 
यत एव तत्परिणतानि एतानि मनोद्रव्याणि तस्मादेव॑ विधेनेह 
चिन्तनीयवस्तुना भाश्यमू--इस्येवं चिन्तनीयवस्तूनि जानाति न 
साज्ञादित्यर्थ: | चिन्तको हि मूत्तममूत्तन्‍्च वस्तु, चिन्तयेत्‌ु। न अ् 
छद्‌ मस्थों अमूत्ते साक्षात्‌ पश्यति। ततो शायते अनुमानादेव चिन्तनीयं 
वस्त्ववगच्छ ति * * "| -+बि० भा० बृ० ८१४ 
५५--केवल मेगं सुद्ं, सगलमसाहारणं अगणुतं च --वि० भा० ८४ 
केवलमिति कोर्थ: १ इत्याह--एकमसहायम्‌, इन्द्रियादिसाहा य्यानपेक्षि- 
तत्वात्‌ू, तदुभावेडशेषछाद मस्थिकशान निदृत्तेबा 
“>वि० भा० बृ० ८४ 
५६--भग० ६१० 
५७--शुद्धम-निर्मेलम--सकलावरणमलकलंक विगमसम्भूतत्वात्‌ 
--वि० भा० बृ० ८४ 
भ८--सकलम्‌-प रिपूर्शम--पम्पूर्णशेयग्रा हित्लात्‌ू --वि० भा० बृ० ८४ 
४६--असाधारणम्‌--अनन्य-सहृशम्‌ ताइशापरश्ञानाभाबात्‌ू ।._ 
“-वि० भा० बृू० ८४ 
६०--अनन्तम---अप्रतिपातित्वेन विद्यमानपर्यन्तत्वात्‌ 
->-बि० भा० वृ० पड 
६१--देशवै० ४)२२ 
६२--अ्रभि० चि० १।३१ 
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६३--तञ्नो केवली पण्णता तंजहा--ओ हिनाणकेवली, 
केवल मणपज्जवनाणकेवली, केबलनाणकेवली | --स्था० ३॥४ 
६४--प्र० न॑० ४|४७ | 
६४--(क) मनोडखुपरिमाणं न मवति, इन्द्रिवत्वातू-नयनवत्‌ ॥ न चर शरीर- 
व्यापित्वे युगपज्ञानोत्पत्तिप्रसज्ञ: ताइश-क्षयोपशम विशेषेशेष तस्य 
कृतोत्ततात्‌ | “-प्र० नं० र० १२ 
(ख ) 'मनोणुबाद' की जानकारी के लिए देखिए | 
-+न्या* सि० मु० का० 
-“नन्‍या० ४/॥११| 
६६--नं० सू० ४४ 
६७--णाणावरणिज्जे कम्मे दुविहे पण्णते, तंजहा-- 
देसणाणावरणिज्जे चेव सब्व णाणावरणिज्जे चेव --स्था० २|४ 
६८--प्र* सा* ११२७-३० 
६६--भग० १॥८ 
७०---त" भा० १११ 
७६१--सच कालतः छद॒ मस्थानामन्तमंदूर्तकाल॑ केबलिनामेकसाम यिकः 
“-प्रज्ञा० बृ० र८ 
७२--सन्म० टी० पृ० ६०८ 
७३--सर्वा० सि० १६, आ० १०१ 
७४--शा ० बिं० 
७४--नं ० १६, १८, २१, ३७, ६० 
७६--नं* १६ 
७७--नं* ६० 
७८--स्था ० ४। ३ 
७६--भग० ८॥२ 
८०--अनन्तमलोकाकाश केवलिना परिच्छिन्नं चेत्तता उपलब्धावसानत्या 
दनन्तत्वहानिः) अधाउपरिच्छिन्नं तदा तत्स्वरूपपरिच्छेद-विरद्देण सर्वश्त्वा 
मावः ने दोषः | फेवलिनां यजज्ञानं तदतिशयवत्‌ ज्ञायिकमनन्तानन्त 
परिमाणं च, तेन तदनन्तमिति साज्ञादवसीयते ततो नानन्तत्वस्थ हानि ने 
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वा सर्वश्तायाः। नश्न्यथा स्थितमर्थमन्यथा वेसि सर्वश्ों यथार्थशत्वात्‌ 
दति न तेन सान्तमनन्तत्वेन परिच्छिन्न॑ किन्तु अनन्तमनन्तत्वेन । 
"5 न्या० ४० २२१ 
- छश--भग० ४॥४|१४२ 
पएर--निय० श्प८ 
पघ३--निय० श्षछ 
सात 5 
१--उत्त० २८।१०॥१ १ 
२--दशवै ० ४३ 
३--दशवै ० ४३ 
४--इईह हि. सकलघनपटल बिनिर्मक्रशास्द्दिनमणिरिव समन्‍्ततः समस्त 
वस्तु स्तोमप्रकाशनैकस्व॒भावों जीबः, तस्य च तथाभूतस्वभावः केवलज्ञान- 
मित्ति ध्यपदिश्यते | ->न० बृ० १ 
भ--णाणावरणिज्फे कम्मे दुविदे परणत्तेतंजहा--देसणाणावरणिज्के चेव 
सब्बणाणावर णिज्के चेव | ->स्था” २|४ 
६--भग० ७|८ 
७--जैन० दी ४|१ 
पछत््झभग० ६३२५ प्षा० रहे 
६--गर्ति पष्प, ठिददपप्प, भवंपष्प, पोग्गल परिणाम पष्प | -:ग्रज्ञा० पद २३ 
१०--बाह्यान्य पि द्रव्याणि, कर्मणामुदयक्षुयोपशमादिहेतव उपलब्यन्ते, यथा 
वाह्यौषधिर्शानावरण क्षयोपशमस्य, सुरापानं ज्ञानावरणोदयस्य, कथमन्यथा 
युक्तायुक्तविवेक-विकलतोपजायते |*-- [ प्रज्ञा० पद० १७ ] 
११--प्रज्ञा० पद० १३ 
१२--अशुत्तर कसिणु पडिपुण्णं निरावरणं वितिमिरं विसुद्ध लोगालोगणभावश् 
केबल बरनाणदंसश संसुप्पा इइ | --छउत्त» २६॥७१ 
१३--मणपज्जवणाणं पुणष जणमण परिचितियत्थपागडणं | -नं० गाथा० भद 
१४-मनो द्रव्य स्थितानेब जानाति, न पुनश्चित्तनीय बाह्यघट्ादि बस्तुन 
गतानिति | «वि० भा? बृ० गाथा ८१४ ह 
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१४---दब्बमणोपज्जाए, जाणइ पास य तग्गएणशुंं ते! तेणावभासिए उण 
जाणइ वज्मेगुमाणेणं | ---वि० भा? गाथा० ८१४ 

१६--यथा प्राकृतोलोकः स्फुटमाकारैमनि्स भाव जानाति, तथा मनः 
प्रयेवशान्यपि मनोद्रव्यगतानाकारानवलोक्य त॑ त॑ मानस भाव जानाति। 

““वि० भा० बृ० १३६ 

१७--सरूबी चेव अरूवी चेब--स्था> २॥१[४७ 

१८--उत्त ० ३६॥४,६६ 

१६--नं ० २१ 

२००चत० चू० १६ पघु० ७० 

२१--तन्दु० बै० 

२२--पुदवी काइयाणं ओरालिए जाव वणस्सइकाइयाशं “बे इन्दियाश*-* 
अड्डिमंस सोणिय बद्धे बाहिरए ओरालिए, जाव चउरिन्दियाश:-**** 
पंचिदिय तिरिक्ख जोणियाण अद्विमंस सोणियन्हायु सिराबद्धें बाहिरए 
ओऔोरालिए--मणस्साणु वि एवं मेव ** **--स्था० २|१ 


२३--मनस्त्वपरिणता निष्ट--पुदूगल-निचयरूप॑ द्रव्यमनः . अनिष्टचिता- 
प्रबतनेन जीवस्य देहदौबेल्याब्वापत्त्या ह्मन्निरुद्ध वायुबद्‌ उपघातं जनयति, 
तदेवच शुभ-पुद्गलपिडरूपं तस्थानुकूलचिन्ताजनकत्वेन हषब्िमिनिषृत्या 
मेषजबदनुग्रह विघत्ते इति****-* +वि० भा० बृ० गाथा २२० 

२४--संकेतकाल प्रवृत्त, भ्रुतग्रन्थसस्बन्धिनं वा घटादि शब्दमनुसृत्य वाच्य- 
वाचक भावेन संयोज्य 'घटोघटः' इत्याद्रन्तजल्‍्पाकार मतः शब्दोल्लेखा 
न्वित-मिन्द्रियादि निमित्तं यज्ञानमुदेति तच्छ ,त ज्ञानमिति 

“-वि० भा० बृ० गाथा १०० 

२४०-नें * ३,४५४ 

२६--जैन ० दी० २-२४ 

२७---), 9 २६ 

शत. 9. रे ३० 

२६--शुतम निन्द्रियस्य '**[ त० घू० ३२२** ] 
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३०--जस्प खा नत्थि ई६ह।, अपोहो, मग्गणा, गवेसणा, चिन्ता, बीमंसा सेखा 
असण्णिति लब्भर >नं० ४१ 
३१--जस्स ण॑ अ्त्प्यि ईहा, अपोहो, मस्गणा, गवेसणा, चिन्ता, वीम॑ंसा से ण॑ 
सणणीति लब्भई--नं० ४० 
३२--बू० भा० शेर 
३३--न्याय घू० १-१२ 
४४-मा० का० २७ 
३४--श्रुतं पुनः श्रुतज्ञानसम धिगम्यं॑ वस्तच्यते, विषये विषयिण उपचारात्‌:** 
--तत्वा० श्लो० २।११ प्र० ३९८ 
१३६-“तत््वा० श्लो० २-२१ ४० ३२८ - 
३७--मशिज्जमाणें मणे-- -** +>भगर ११७ 
इप्ए--सज्बजीवाणं पिय ण॑ श्रक्खसरस्स अणंत भागों निच्चुम्धाडियो जइ पुण 
सो वि आवरिज्जा तेणं जीवो अजीवत्तं पायेज्जा--५ --नं० ४३ 
३६--सुद्रवि मेहसमुदए, होइ पभाचंदसूराणं . -* **-नं० ४३ 
४०--सव्वजहएणं चित्त एगिन्दियाणं --दशचै* चूर्णि नं० 
४ १--स्त्यानध्येदयादव्यक्तचेतनानाम * **--श्राचा ० बृ० १|१२।१७ 
४२-जैन० दी० --३-४ 
४३--अशंता ग्राभिणि ब्ोहिय॑ पण्जबा | -भग० ८२ 
। देखिए दृत्ति और प्रज्ञा० पद-५ ) 
४४--स्या० मं० पृ० १४८ 
४४--इनका क्रम--अवग्रह, ईहा, अवाय, धारणा है | 
४६०० छहु० बृ० २|८ ए० ११३१ 
४७->"प्रज्ञा० प०» शष्य 
४८---(क) दिशामूढ़ अवलोय रे, पूरव ने जाए! परिचम। 
उदय भाव प्‌. जोबय रे, पिण क्षयोपशम भाव नहीं ॥ 
है चक्तु में रोग रे, बे चन्‍दा देखे प्रमुख | 
ते छेँ रोग प्रयोग रे, तिम बिपरीतज जाण बो॥॥ 
चक्तु. रोग मिट जाय हे, तहां पछु देखें तिको | 
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ए. बेहुँ छुदा कहाय रे, रोग अने बलि नेत्र ने॥ 

उदयभाव छै रोग रे, चक्कु क्षयोपशम भाव छै। 

ए. बेहुँ जुदा प्रयोग रे, तिण विध ए. पिण जाण वो || 

_[ भग० जोड़ ३।६।६८/४१ से ५४ तक ] 

( ख ) चेतनास्वरूपत्वेइनवरतं . जानानेनेन भवितव्यं जीवेन, - कुतो वा 

पूर्वोपलब्धार्थ विषयविस्मरणम्‌ १ 

ज्ञानस्योपलब्धिरूपत्वेन व्यक्ततेत्यात्मनापि व्यक्ततोधेन भवितव्यं, 

नाव्यक्तबोधेन | 

निश्चयकत्वेन ज्ञानस्य न कदाचित्‌ संशयोद्भवः स्यात्‌। श्ञानस्य 

चव निरवधित्वेनाशेषविषयग्रहणमापशे त इति चेत्‌ १ नैबं, कमंवशवर्ति- 

लेनात्मन स्‍्तजजश्ञानस्थ च विचित्रत्वात्‌ू।॥ तथाहि कम निगइ- 

नियन्त्रितोयमात्मा * *- *** 

*““चलस्वभावों नानार्थेंषु परिणममानः कृकलासबद्‌ श्रव्यवस्थितोद 

अआ्रान्तमनाश्च_ कथमेकस्मिन्नरथ चिरमुपयोगबान |. निसर्गत 


एबोत्कर्षादुपयोगकालस्थान्तमंहूर्तमानस्वाघ |. समुन्नतघनाधन- 
घनपटला मिभूतमूर्तेभास्व॒तः प्रकाशस्वरूपत्वेडपि अस्पष्टप्रकाशोद 
भववद्च- +जन्या० पत्त> १७७ 


४६--(क) मतिशानदशनावरणक्षयोपशमावस्थानिदव्‌ त्तौ यो शान सदुभावः 
क्ञायोपशमिकः भ्रोन्न लब्धिरुच्चते --जैन० तक» २।१८्गप्र० १६७ 
[ ख ] अर्थ-प्रहण शक्ति: लब्धिः --- --लघी ० 
४०--(क) उपयोगः पुनरथंग्रहणव्यापारः -_लघी० ४ 
[ ख ] ज्ञायोपशमिक ज्ञान में ज्ञानावरण और वीयान्तराय-- दोनों के 
ज्ञयोपशम की अपेक्षा होती है । 
५१--जैन० दी० १२८ - 
४२--जैन० दी २।२८ 
४३--ओत्रा दिज्ञयोपशमलब्धी सत्यां निबृ 'त्तिः शप्कुल्यादिका भवति, यस्य तु 
लब्धि नस्त्येब॑ प्रकारा न खलु तस्य प्राणिनः शष्कुल्यादयोडबयवा- 
निवर्तत्ते। तस्माल्खब्ध्यादयश्चारोईपि समुदिता। . शाब्दादि- 
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विधयपरिरक्छेदमापादयन्तः इन्द्रिय व्यपदेशमश्नुपते। एकेनाप्यवयपेन 
विकलमिन्द्रियं बोच्यते, न च स्वरविषयग्रहणसमर्थ भवति-** हक के. 

[० भा० २१६ ए० श्ष्० ) ५ 
५४-स्था० मं० १७, पृ० १४३ ३०० _ 3 
५४--थदा शब्देपयोगबृत्तिरात्मा भवति तदा ने शेषकरण-व्यापारः 
स्वल्पोप्यन्यत्र कान्‍्तद्विशभ्यस्त विषयकलापातू। अर्थान्तरोप्योगे हि 
प्राच्यमुपयोगबलमा जियते कर्मणा, शंख शब्दोप्ययुक्तस्थ श्रज्ञ शब्दविज्ञान- 
मस्त मिततन्निर्मासं भवति, अतः क्रमेण उपयोग एकस्मिन्नपि इन्द्रिय- 
विषये, किमुत बहुविधविशेषमाजीन्द्रियान्तरे, तस्मादेकेन्दियेण 
सर्वात्मनोपयुक्तः सबः प्राण्युपयोगं प्रति एकेन्द्रियो भब॒ति । 
“+त० भा० २।१६ पएृ० १६६ | 
५६--चेतना व्यापार उपयोग: --जैन० दी० २|३ 
४७--उपयोगस्तु द्विविधा चेतना -**संविज्ञान लक्षणा अनुभवलक्षणा च। तप 
घटादूयुपलब्धिः सं विशान लक्षण, सुख-दुःखा दिसंवेदनानुभवलक्षणा, एतदु 
भयमुप्योग ग्रहणादू ग्ह्मयत | --[ त० भा" २१६ ४० श६८ ] 
पू८ू--एगिंदिय विगलिदियाशगीरवेयण वेयंति, नो माणस॑ वेयाणं बेयंति 
--( प्रज्ञा० पत्र० ३५ ) 
४६--(क) स्था« १० 
(ख) आचा० नि० 
६०--संज्ञानं संज्ञा, आमोग इत्यथं: मनोविशानमिझन्ये--स्था० बृ० १०-७४२ 
६६१-- भग० २०|१, 
६२--अकर्ट करिस्सामित्ति मण्णमाणो**«*** “--आचा० १|२।£ 
६३--(क) ओघ-शानम--ओपः सामान्यम्‌, अप्रविभक्त रूपमू, यत्न ने 
स्पशंनादीनीन्द्रियारि तानि मनो निमित्तमाश्रयन्ते, केक्‍लं 
मत्यावरणीयकज्ञषयोपशम एब तस्य शानस्योत्पत्ती निमित्तम, यथा 
बल्ल्यादीनां निम्बादा अभिसपंणज्ञानं न स्पर्शननिमित्त, न मनो 
निमित्तमित्ति तस्मात्‌ तन्न मत्यश्ञानावरण ज्ञयोपशम एवं केबलं 
निमित्ती क्रियते ओघ शानस्यथ [- त० भा० टी० ११४ ए० ७६ ) 
(ज्) स्था० दृ० पृ० ६० 
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६४--अ्रशा० प० ३५ 
६४--प्रशा ० प० २३ 
६६--स्था« १०-७०८ 


६७--अपहड्धिए कोहे--निरालम्ब्नन एवं केवल क्रोध वदनीयोदयादुपजायेत 
--प्रशा० प०-१४ 


६ृप्प--प्रश्ञाण प० रे८ 

६६--दे ऊबएसेशं जस्स णं अत्त्यथि अभिसंघारण पुव्थिया करण सत्ती सेखणं 
सण्णीति लब्भई नं० १४० 

७०--जेसि केसिंचि पाणाणं अमिक्‍कंतं, पडिक्कतं, संकुचियं, पसारियं रुय॑ं, 
भंतं, तसियं, पलाइयं, आगई-गई-विन्नाय।--दशबै० ४|६ 

७१--यो हि शिक्षाक्रियात्माथ्थग्राही संशी स उच्यते"** -त० सा« ६३ 

७२--अ्रवग्रहेहावाय धारणा: | तत्वा० ११४ 


७३--मतिः, स्मृतिः, संशा, चिन्ता, अभिनिव्रोध-हत्यनथांन्तस्म्‌ | 
तत्तार १॥£१२ 


७४--महा ० पु० श्८| १८ 
७प--इनि्द्रियार्थाश्रया बुद्धि, ज्ञान त्थागमपूर्वकम। 
सदनुष्ठानबच्चेतद्‌_ - असंमोहोडमिधीयत || 
रत्नोपलम्मतज्ञानं, तत्‌ प्राप्यादियथाक्रमम | 
इहोदाहरणं साधु, ज्ञेयं बुध्यादिसिद्धय ॥ 
रलोपलम्भ--३नन्‍द्रिय और अर्थ के सहारे उत्पन्न होन बाली बुद्धि; जैस---यह 
रल है | 
रल-शान--आगम वर्णित रत्न के लक्षणों का ज्ञान | 
स्त्न-प्राप्ति--सम्यक रूप में उसे ग्रहण करना | 
७६--तुलना कीजिए--अन्‍्यत्र मना अभृव॑ नादशंमन्यत्र मना अभृव॑ नो 
श्रीषमिति मनसा ह्ोंब पश्यति मनसा श्रूणोति। कामः, संकल्पो 
विजिकित्सा, भ्रद्धा, अश्रद्धा, धृतिरधृति हा थीं भी रिव्येतत्‌ सर्व मनएव 
“बह ० उप० १॥४॥ हे 
७७---(क) संबुडे भंते ! सुबिणं पासइ, असंबुड़ सुविशंं पासइ, संबुडासंबुड६़ 
सुबिणं पासइ | 
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गोयमा | संथुडे त्रिसुविशं पासह, असंजुढे वि सुवियां पासइ, संबुडा- 
संगुडे वि सुनिए पासइ। संदुडे सुविशं प्रसति अहयतच्च पासति। 
असंबुडे धुवि्ण पासति तहा बा त॑ होज्जा, अन्नहावातं होज्जा संथुडा- 
संबुडे सुविणं पासति एबं चेब| -+[ भग० १६॥६ ] 

(ख) सुमि्ण दंसणें वा से असमुप्पणण-पुष्वे समुप्पण्जेज्जा अहा त्च सुमिण 

पातितए [दशा ० ५ 

७प्प+-करतिविहे ण॑ मंते | सुविण दसणे पणणत्ते १ 
गोयमा | पंचबिहे सुबिण दंसणे पर्णुत्ते-तंजहा अहातख्चे, पयाणे, चित्ता 
सुविणे, तव्वीवरीए, अबन्त दसणे ---भग० १६६ 

७६ - भग० जोड़ १६॥६ 

८०--सुत्तेश भंते । सुधि्ण पासति जागरे सुवि्ण पासति सुत्त जागरे सुविरां 
पासति १ 
गोयमा ! नी खुत्ते सुषबिणं पासई, नो जागरे सुवि्ण पासई सुत्त जागरे 
मुबिश पासई --भग० १६।६ 

८१--शाब्दिक नय की दृष्ठि से । 

८२--+अआब ० ( मलय गिरीय कृत्ति ) “पत्र ४६६-४०० 

८३--शा ० सु० १॥७ 

प४--स्थान २।१ 

प८प--स्था* २।१ 


तृतीय खण्ड 
* आठ १ 
१--न्याय शब्द के अर्थ :-- 
(के ) नियम युक्त व्यवहार--न्‍्यायालय आदि प्रयोग इसी अर्थ में 
होते हैं। 
(ख ) प्रसिद्ध दृष्टान्त के साथ दिखाया जाने वाला सादृश्य, जैसे-- 
देहली-दीपक-न्याय | 
(ग ) अर्थ की प्राप्ति या सिद्धि | 
न्याय-शास्त्र में न्याय” शब्द का तृतीय अर्थ ग्राह्य है। 
२--मभिन्लु० नया» ११ 
३--विरुद्धनानायु क्तिप्राबल्यदौरबल्यावधा रणाय प्रवतंमानो विचारः परीक्षा। 
+-न्या० दी० प्र० ८ 
४“>भिन्षु० न्‍्या० १२। 
घ>स्था० १०७२७ 
६“-मभिन्नु० न्‍्या* १॥३। 
७--मिन्लु० न्‍्या० १॥३। 
८--मिद्धिरसतः प्रादुर्भाबोडमिलषितप्रासि भविजशसिश्च। तत्र शापक-- 
प्रकग्णाद्‌ असतः प्रादुर्भाबलक्षणा सिद्धिनेंह गह्मते । 
ब्ण्ग्ग० बुः० म० पू० है. व 
६--( के ) अंहो मु्च वृषभ॑ यकजियान विराजन्तं प्रथममध्बराणाम | श्रपां 
न पातमश्विना हुवेधिय इन्द्रियेण इन्द्रिय दत्तमोजः | 
--अथवं ० का० १९/४२॥४ 
अर्थात्‌--सम्पूर्ण पापों से मुक्त तथा अहिंसक बृत्तियों के प्रथम राजा 
आवित्यस्वरूप श्री ऋषभदेव का मैं आह्ान करता हूँ। वे मुक्े 
बुद्धि एवं इन्द्रियों के साथ बल प्रदान करें | 
( ख ) मागवद स्कतघ ५, अ० ३६ | 
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(ग) इति ह सम सकलवेदलोकदेवब्राह्मणगवां परमगुरोर्भगवत ऋषभाख्यस्य 
विशुद्धचरितमी रितं पुंसः समस्त दुश्चरितानि हरणम्‌ | 
“भागवत स्कन्‍्ध ४२८ 
(घ ) धम्म० --उसभं पवरं वीर॑( ४२२ ) 
(३ ) जैन बाडमय--जम्बूद्वीपप्रशसि, आवश्यक, स्थानाज्ज, समवायाज्ञ, 
कल्पसूत्र, त्रिपश्टिशलाकापुरुषचरित | 
१०--च्चेदयं दुवालसंगं गशिपिउ्गं न कयाइ नासी, न कयाइ न भव, न 
कयाइ न भविस्सई, भुविय, भवई य, मविस्सइ य, धुवे, नियए, 
सासए, अकक्‍्खए, अब्वए, अवद्ििए. निच्चे |--नं० ६० 
११--उपायप्रतिपादनपरों वाक्यप्रबन्ध: | --स्था० बृू० ३|३। १८६ 
१२०-स्था ० ३३) १८६ 
१३-आक्षेपणी, विक्षेषणी, संवेदनी, निर्वेदनी --स्था& ४)२।२प८२)। 
१४-स्था० ४॥२।२८२। 
१३--अनु० | 
१६०--स्था० ४|४| ३२८२ 
१७-स्था ० ६|६॥७६। 
१८--आहरण हैए कुसले* पभूधम्मस्स आधवित्तार -त्राचा* १।६।५४/ 
१६--सू० ७१६ 
२०-सयं-सर्य पसंसंता, गहसंता  परंबय॑ | 
जेउ तत्थ विउस्सं ति, संसारे से विउस्सिया || --सू० १॥१-२-२३। 
२१--बहुगुणप्पगप्पाइ,. कुज्जा अत्तसमाहिए। 
जेणन्नें णो जिरुज्केज्जा, तेण तं त॑ समायरें। सू० १।३।३/१६ 
२२--इच्चेद्यं दुवालसंगं भणिपिड्गं तीए. काले अणंता जीवा आणाए आरा- 
हित्ता चाएरंतं संसारकंतार वीईवइ सु । इच्चेइयं दुवालसंगं गणिपिड॒रं 
पडुप्पण्णकाले परित्ता जीवा आणाए आराहित्ता चाएरंतं संसारकतारं 
बीईबइसु। इच्चेइ्यं दुवालसंग  गणिपिडर्ग अशागएण काले अशणुंता 
ज़ीवा आणाए आराहित्ता चाएरंतं संसारकंतार बीईबहस्संति )-नं० ४७ 
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२३--(क) तत्र आगम्यन्ते परिच्छिवन्ते अ्र्था अनेन इति आगमः | केव्लमनः 
पर्यायाउवधि पूर्वचतुदंशक-दशक-नबकरूप: | भग*» बृ० ८८] 

(ख)- फेवलमनपज्जव ने अवधिघरं, चउदपूबंदस सार | नवपूर्वंधर ए. घट विध 
है, धुर आंगम व्यवहार हो || --भग० जोड़ दाल १४६ | 

२४-उपचारादाउप्तवचने च | --प्र० नं० ४२ 

२४--सदृब्बं बा--भग० ८६ 

२६--उपन्ने वा विगए वा धुवे बा | स्था १० 

२७--उत्त० --२०८॥६ 

र२८-ससे कि त॑ पमाणें ? पमाण] चउब्विद्दे पन्‍नत्ते, त॑ जहा पचक्खे, अग्ुमारो 
उबमें, आगम | जहा अगुयोगदारे तहा शुयव्बं--भग०४॥३ 


२६--ब्यवसायो--वस्तुनिर्णय:--निश्चयः सच प्रल्यक्षोडबधि मनः पर्याय 
केबलाख्य: । प्रत्ययावू--इन्द्रिया निन्द्रियलक्षण-निमित्ताजातः 
प्रात्ययिक : साध्यमू--अग्स्यादिकमनुगच्छति साध्यामाजे न भवति यो 
धूमादि हेठुः सोडनुगामी ततो जातमानुगामिकाम--अनुमान॑ तद्रूपी 
व्यवसाय अनुगामिक एवेति अथवा प्रत्यक्षः स्वयं दर्शनलक्षणः | 
प्रात्ययिक्र: आसवचनप्रभवः | स्था० ३॥३| १८५ 


३०-स्था २१७१ 
३१-“स्था५ ४॥२ 

रे३-अनु २ १४४ 

र२३८स्था* ४|३ 

२३४--स्था ० ४३ 

३४--घ्था ०" ४३ 

३६--स्था" ४३ 

३७--स्था* १० 

ई८-स्थाण ६॥१।४१२ 
३६--भग ० ८॥२, नं० २, रा० प्र० १६४ 
४००--ल्था «० २।१२४ 
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४१-अत्यक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धाथंप्रकाशनात्‌ | 
परस्य तदुपायत्वात्‌ , पराथत्वं दइयोरपि | 
-+न्याय० ११ 
अनुमानप्रतीत॑ प्रत्यायन्नेवं बचनमिति -“अभिरत्र धूमात्‌ | 
प्रत्यक्ञप्रतीत॑ पुनदंशंयन्नेतावदू बक्ति--पश्य राजा गच्छति। 
-ज्याय० टीका० ११ 
४२०-प्र० न० ३।२६-२७***** 
४३--लामुत्तिण मज्जिज्जा, अलाभुत्ति ण सोएउजा --आचा० ३।१।१२६ 
४४--त्त० सू० १-६ 
४प५--आामान्तरोपगतयों रकामिपसझ्जातमलरयों: | 
स्थात्‌ सख्यमपि शुनों भत्रोर॑पि बादिनों ने स्थात्‌ ॥ १ ॥ 
अन्यत एवं श्रेयानू, अन्यत एवं विचरन्ति वादिवषा: | 
वाक्‌ संरम्भ; क्वचिद॒पि, न जगाद मुनिः शिवोपायम्‌ ॥ ७ ॥ 
शेयः पर सिद्धान्तः, स्वपक्षबलनिश्चयोपलब्ध्यथम्‌ | 
परपत्षक्षोभणमन्युपेत्य तु सतामनाचारः ॥ १० ॥ 
परनिग्रहाध्यवसित श्चित्तैकाग्रयमुपयाति यद्‌ बादी | 
यदि तत्‌ स्याद्‌ वैराग्ये, न चिरेण शिवं पदमुप्यातु || २५ || 
-जाद० द्वा० 
४६>सू ०१३३-१६ 
४७०» नास्य मयेदमसदापि समर्थनीयम-- 
इत्येवं प्रतिज्ञा विद्यते इति अध्रतिशः --सु० बृ० १३।३।१४ 
४ए८-- सत्म ० ३॥६६ 
४६सन्म ० २॥४७ 
भ्नौः 
१०--( के ) न्‍्या० बि० ११६२० 
( ख ) बौद्ध ( सौत्रान्तिक ) दर्शन के अनुसार शानगत अर्थाकार (अर्थ- 
अहण ) ही घरामार्य है, उसे सारुप्य भी कहा जाता है | 
“स्दसंवित्तिः फल चातन्न तद्‌ रूपादर्थनिश्यः | 
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विषयाकार एवास्य, प्रमाण तेन मीयते |” --प्र० समु० प्ृू०० २४ 
प्रमाण तु सारुप्यं, योग्यता वा “+त* श्लो० श्श्-४४ 
२०>त्या० भ० १|१।३ 
३--ल्याय० १ 
४०>मी९" श्लो> बाण १८४-श८७ 
५-न्स्या० मं० १२ 
. ६>+स्या० मं० १४ 
७--देखिए बसुबंधुकृत 'विशतिका 
८+-सस्‍्यथा० मं० १६ 
६>जलघी" ६० ॥ 
६०--पु० मु० से० 
११--प्र ० न० १|२। 
१२--प्रमा० मी० १|३। 
१३--मिक्तु नया" १११ 
१४--मर्व ज्ञानं स्वापेक्षया प्रमाणमव, न प्रमाणाभासम | 
बहिरभपिक्षया तु किचित्‌ प्रमाणं, किचित्‌ प्रमाणाभासम || 
““भ्र० न० 0१६ 
१४--प्रमेयं नान्‍्यथा गहुणातीति यथार्थवमस्यथ. -+मिन्लु० नया" १-११ 
१६--तत्वा ० श्लो ० १७५॥ 
१७--मनन्‍्म० 7० ६१४ | 
शप्य+-तत््वा ० एइलो० प० १७५ | 
१६--( के ) प्र० न० २० १-२ | 
(ख ) प्रमा० मी० | 
२०--प्र* न० १२० ॥ 
२१-मिन्लु न्या० ११६ | 
२२--अयच्च विभागः विषयापेक्षया, स्वरूपे तु सबन्न स्वत एवं प्रामाएय- 
निश्चयः ++ज्ञा० बि० 
२३--मिन्कु न्‍्या० ११३ | 
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२४--रस्सी में सांप का ज्ञान होता है, वह वास्तव में ज्ञान-दइय का मिलित 
रूप है | रस्सी का प्रत्यक्ष और सांप की स्मृति | द्रष्टा इन्द्रिय आदि के 


दोष से प्रत्यक्ष और स्मृति विवेक-मेद को भूल जाता है, यही 'अख्याति या 
विवेकाख्याति' है | 


२५--रस्सी में जिस सर्प का ज्ञान होता है, वह सतू भी नहीं है, असत्त्‌ भी 
नहीं है, सत-असत्‌ भी नहीं है, इसलिए “अनिबंचनीय--सद्सत्‌ 
विलक्षण है। वेदान्ती किसी भी ज्ञान को निर्विषय नहीं मानते, 
इसलिए, इनकी घारणा है कि भ्रम-ज्ञान में एक ऐसा पदार्थ उत्पन्न 
होता है, जिसके बारें में कुछ कहा नहीं जा सकता | 


२६०-ज्ञान-रूप आन्‍्तरिक पदार्थ की बाह्य रूप में प्रतीति होती हैं, यानी 
मानसिक विज्ञान ही बाहर सर्पाकार में परिणत हो जाता है, यह “आत्म- 
ख्याति है। 


र२०«नद्ृष्टा इन्द्रिय आई के दोष वश रस्सी में पूर्वानुभृत सॉप के गुणों का 
आरोपण करता हैं, इसलिए, उसे रस्मी सर्पाकार दीखने लगती है| इस 
प्रकार रस्सी का साँप के रूप में जो अ्रहण होता है, बह “विपरीत 
स्याति है। 


रुण--भिन्लु न्‍्या« ११४ | 
२६--भिन्नु० न्‍्या० १|१४ | 
३०--अनध्यवमायस्तावत्‌ सामान्‍्यमात्रग्राहित्वेन अवग्रहे अन्तभवति। 
-+>वि० भा० बृ० गाथा० ३१७ 
३१--कर्मवशवर्तिस्वेन आत्मनस्तउ्शञानस्य चर विचित्रत्वात्‌ | 
--न्या» पत्र १७७ | 


३२--भग० जोड़ ३।३।६८--०४१ से ४४ । 
३३-प्रशा० २३ 

६४--प्रश्ञा० २२ 

१४--प्र* न० शण८ 
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३६--( क ) अव्यक्तवोधसंशयाउसबार्थग्रहणानि चावरणशीलशानावरणकर्म 
सदुमावादमभ्युपेवानि। +-त०»० भा टी र|८ ० १४१ 
( ख ) आवारकत्वस्वमाव शानावरण कमंसद्भावेनाय्यक्रबोधसंशयोदुमावा - 
शेप विषयाग्रहणान्यप्यविरूद्धानि---| न्‍्या० पत्र १७७ | 
३७--साची सरधा भाखी जगनाथ, तें ऊधों सरध्यां आबे मिथ्यात। 
ओर ऊंधों सरघनी आबे, तो मूठ लागे पिण सरधा न जाबें। 
--5० चौ* ७-६ । 
इे८--प्रश्ञा० २३ 
३६--श्रनु० १२६ | 
४०--धर्म में अधमं-संज्ञा, अ्रधर्म में धर्म-संशा आदि [-+मग* जोड़ १४२। 
४१--अज्ञानी केइ बोल ऊंधा श्रध्या ते मिथ्यात्व आश्रव छुै | ते मोह कर्म 
ना उदय थी नीपनो छे, माठे ते अज्ञान नथी, केमके अशानों जेट लो 
शुद्ध जाणे ते शञानावरणीय नां क्षयोपशम थी नीपनों छै। माटे ते 
भाजन आसरी अजान छे। अज्ञान ने अंी श्रद्धा बनने जुदा छे | 
“>भग० जोड़ ८२ । 
४२--( के )नं० २४५ 
£ ख )--मिश्यात्विनां ज्ञानावर्णज्षयोपशमजन्योडपि बोधों मिथ्यात्व- 
सहचारित्वात्‌ अज्ञानं भत्रति--+ “जजैन० दी० २१२१ कृत्ति 
( ग ) भाजन लारे जाण रे, ज्ञान अज्ञान कहीजिए. | 
समहृष्टि रे ज्ञान रे, अश्ञान अज्ञानी तणों ॥ 
““भग० जोड़ ०२५५ । 
४३--ऊुत्सितं ज्ञानमशानं, कुत्सार्थथ्यः नजोउन्बयात्‌ | 
कुत्सितत्वंत्ु मिथ्यात्ययोगात्‌ तत्‌ त्रिविध॑ पुनः 
लो० प्र० ( द्रव्यलोक ) श्लोक ६६ 
४४-+जञा० बि० ४०४१ 
४५४--+ के ) स्था० २।४ | 
(ख ) नाण मोद चाल्यो सूत्तर मझ्के, ते ज्ञान में उपज व्यामोह । 
ते शञानावरशी रा जदा थकी, ते मोह निश्चे नहीं होग || 
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“दिसा मोहेण' कह्यो अवसग मझे, ते दिसणो पाम्यो ब्यामोह | 
ते पिण ज्ञानावरणी रा उदा थकी, ते हिरदे विचारी जोय ॥ 
ज्ञानावरणी रा उदा थकी, ज्ञान भूले सांसो पर जाय । 
दंसण मोहणी रा उदा थकी, पदार्थ झंधो सरधाय ॥ 
-“ इ० चौ० १०|३३,३६,३२७ | 
४६--+न्याया० वा० बु० पृ० १७० 
४७--मिथ्यात्व॑ त्रिषु बोधेषु, दृष्टि मोहोदयाद भवेत्‌ ॥ 
यथा सरजसालाबुफलस्य कटुकत्वतः | 
ज्षिप्तस्य पयमों दृष्टः, कटुमाब स्तथाविधः | 
तथात्मनोपि मिथ्यात्वपरिणामे सतीष्यते | 
मत्यादिसंविदां ताइडछ, मिथ्यात्वं कस्यचितू्‌ सदा ॥ 
-त्तत्वा० श्लो० १० २४६ | 
४८--खश्रोवसमित्रा आमिणी बोहिय णाणलद्धी जाव लझोवसमिश्रा मयुपज्जब 
णाणलद्बी,। खशम्नोबसमिश्रा महइ अण्णाणलद्ी, खञ्रोवसमिया सुय 
अण्णाणलद्भी खश्रोवसमिया विभंग अण्णाणलद्धी *--। “अनु० १२६, 
४६--सदसद्‌ विसेसाणाओ भवद्देत्‌ जदिब्छिश्रोव लंभाओ | 
जाणफलाभावाओ, . मिच्छादिद्विस्म अण्णाणं || 
+->जि० भार ११५ 
४००-भग० २४|२१ 
४१--से कि तं॑ जीवोदय निष्फन्ने *-मिच्छादिट्टी --अनु० १२६ 
४२--+ के ) से कि त॑ं खत्नोवसम निप्फन्ने --“मिच्छादंसण लड़ी | 
“अनु १२६ । 
(ख ) मिथ्या दृष्टि कहाय रे, भाव क्षयोपशम उदय बली। 
ए. विहूँ' भावे थाय रे, देखो अनुयोग द्वार में ॥ 
ज्लयोपशम निपन्‍न मांहिरे, दाखी मिथ्या दृष्टि ने। 
मिथ्यात्वी री ताहि रे, भली भली श्रद्धा तिका॥ 
मिथ्याथ आख ताम रे, उदय भाव मिथ्या दृष्टि ॥ 
“-भग० जोड़ १२-४५ 
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४३--बिसो हि मश़ार्ण पडुच चउदस जीवद्धाणा पन्‍नता*“[-सम० १४ | 
५ू४--प्रबलमिथ्यात्वोदये काचिदविपयस्तापि दृष्टिभवतीति तदपेक्षया 
मिथ्याहष्टेर पि गुणस्थानसम्भवः [--कर्म० 
४४--भग० जोड़ ८।२ | 
भ६--यः एओक तत्व तत्वांशं वा संदिग्पे, शेष सम्यगू भ्रद्धत्ते, सम्यग्‌ 
मिध्यादृष्टि, सम्यक्‌ मिथ्यात्वीति यावत्‌ | ->जैन० दी० ८|४ | 
५७--मिथ्यात्वमोहनीयकर्माणुवेदनोपशमक्षयक्षयोपशमसमुत्ये आपत्मपरिणामे | 
“भेग० बे? प्र] 
प्८--तच्वार्थ श्रद्धानं सम्यकत्वस्थ कायम, सम्यक्त्वं तु मिथ्यात्वक्षयोपशमादि- 
जन्यः शुभ आत्म-परिणामविशेषः | --धर्म प्रक० ९ अधिकरण | 
४६--तत्त्वा० श्लो० पृ० २४६ | हे 
६०--विभंग नाणी कोय रे, दिशा मूढ़ जिम तेह स्यूं | 
सगलां नें नहिं कोय रे, एहवूं इहां जणाय छे॥ 
-भग० जोड़ ३,६,६।२६ । 
* दस ६ 
?न्याया० ४ | 
२>भग० ४॥३। 
३०-स्था० ५॥१। 
४>“श्र० थर० १॥३ 
धणानं० २-३ 
६--प्रमा० मी० ११४ 
७--अन्तःकरण की पदार्थाकार अबस्था को वृत्ति कहते हैं। 
८--जेदान्त में शान दो प्रकार का है--साक्षि-ज्ञान और दृत्ति-शञान | अन्तः- 
करण की वृत्तियों को प्रकाशित करने वाला ज्ञान 'ताक्षिशान! और 
साज्षि-चेतन्य से प्रकाशित वृत्ति बृत्ति-शञान! कहा जाता है। 
६--मिकु न्या० २४२ । 
१०--प्र० न» २ व जैन» तर्क पुृ० ७० 
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११--मभिन्नु न्‍्या० २।३। 
१२०+व्यञ्जनाबग्रहकालेडपिज्ञानमस्त्येब,. सूहमाव्यक्ततातु_ नोपल्रभ्यते 
सुपाव्यक्तविज्ञानवत्‌ "| --स्था० दृत्ति० २-१-७१। 
१३--६१) स्वरूप--रसना के द्वारा जो ग्रहण किया जाता है। वह ईसा 
होता है। 
(२ ) नाम--हूप, रस आदि बाचक शब्द ! 
(३ ) जाति--रूपत्व, रसत्व आदि जाति | 
(४ ) क्रिया---छुखकर, हितकर आदि क्रिया। 
(५ ) गुण--कोमल, कठोर, आदि गुण | 
( ६ ) द्रव्य--प्ृथ्बी, पानी आदि द्रव्य 
१४--अनध्यवसायस्तावत्‌ सामान्यमात्र ग्राहित्वेन अवग्रहे अ्रन्तरमंबरति | 
“-वि० भा० बृ० पृ० ३१७ 
१५४- न्या4० सू० १-१-२३ | 
१६->न्याय ० सू० १०१०-४० | 
१७--न्याय ० रू? १-१-४१। 
१८--त्रिकालगोचरस्तक, ईहा व वातंमानिकार्थविषया जैन ० तकें० 
१६--नं० २६ 
२०--नं ० २७|३० 
२१--नं ० २६ 
२२--केई सु वंजणोग्गहव्जेच्छोदूण मेयम्मि ॥| ३०१ ॥ 
अ्रस्सुय निस्यियमेव॑अद्दावीस विहँ ति मासंति। 
जमवगण् हो दुभेश्रोडवम्गह सामएणओ गहिओ || ३०२ ॥ 
“+बि० भा० बृ० 
२३--चवउबदहरित्ता भावा, जम्हा न तमोणहाइश्रो। 
मभिन्‍ने तेषोग्गहाइ, सामण्णओ तय तग्गयं चेष |) ३०३ ॥ 
न-बि० भा० बृ० 
२४- अधथर्विग्रह--व्यब्जनावग्रहभेदेनाभ्रुत निश्चित्ममपि द्विबैंवेति, इृदज्च 
श्रोत्रादिप्रभवमेव, यत्तु औत्पत्तिक्याश्नश्नुतनिश्चितं तत्रार्थावप्रहः सम्भवति, 
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न तु व्यज्ञनावश्रहः, तस्थ इन्द्रियाश्रितल्वात्‌ , बुद्धीनां तु मानसत्वात्‌, 
' ततो बुद्धिभ्योडन्यत्र व्यज्ञनावग्रहों मन्तब्यः। 
--स्था० बृ० २।१।७१ 
ग्यारह ; 
१-- अपौदूग लिकत्वादमूर्तों जीव पौदूग लिकस्वातु मूर्ता नि द्रव्येन्द्रियमनांसि, 
अमूर्ताच् मूर्त प्रथगूभूत॑ ततस्तेभ्यः पौद्गलिकेन्द्रिय मनोभ्यो यन्मति 
श्रुतलक्षणं शानमुपजायते तद्‌ धूमादेर्ग्ल्यादि शानवत्‌ परनिमित्तत्वातू परोक्षम्‌। 
-+बि० भा० बृ६ गाथा० ६ 
२--तथा हि पबंतोय॑ सारिनः उतानग्नि), इति संदेहानन्तरं यदि कश्चिन- 
मन्यते-अ्नर्निरिति तदा त॑ प्रति यद्ययमनग्निर्भविष्यत्तहिं धूमवन्‍नामविष्यत्‌ 
इत्यवहिमत्वेनाधुमबप्रसज्जनं क्रियते। स चानिष्टं प्रसंगः तक॑ उच्यते | एवं 
प्रवृतः तकः अनभिगत्त्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ अनुमानस्य भवत्यनुग्राहक इति*-*] 


“+( तके० भा० ) 


३-सपश्चावयवोपेतवाक्यात्मको न्‍्याय। -+बा ० भा० 

४--ममस्तप्रमाणव्यापारादर्था धिग तिन्यायिः| -+न्याय ० वा० 

४-०-भिन्नु९ न्‍या० ३-२८ | 

६-मिन्षु० न्‍्या० ३-३३ । 

७--मभिक्षु० न्‍्या० ३-३१ | 

प्--मिन्नु० न्‍्या० ३-३२ | 

६“ अर न० ३।६४-१०७ 

बारह $ 

१--युक्त्या अविरुद्धः सदागमः साथि तद्‌ अविरुद्धा इति | 
इति अन्‍्योन्यानुगत॑ उमय॑ प्रतिपत्तिदेतु:ः इति ॥ 

२--थो हेतुबादपत्ते हेतुक!ः आगमे च आगमिकः | 
स स्वसमयप्रशापकः सिद्धान्तविराधकोडन्यः || 

३-न च॒ व्याक्तिप्रहणबलेना्थप्रतिपादकत्वाद धूमबदस्य अ्रनुमानेउन्तर्भावः, 
कूटाकूटकार्पापणनिरुपणप्रवग॒प्रत्यक्षवदभ्यासदशारयां व्यासिग्रहनैंसपेक्येणै- 
वास्य अर्थवोधकत्वात्‌ | --जैन० तर्क प्रृ० २६ 
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| नं» प्ष् 
ड४>स्था०» मं० श्लो० १७ 
पू--जं इमं अरिहंतेहिं भगवंतेहिं उप्पण्णणाण दंसणधरेहिं तीयपच्चुप्पएणा- 
णागय जाणएहिं सव्बण्ण्‌हिं सब्बदरिसिहिं पणीअं सेतं भावसुयं | 
“--अ्रनु० ४२ 
६--श्रनु ० १४४ 
जल 
८++(क) नं० ३६ ॥ 

(खत) संशाक्षरं बहुविधलिपिमेमेदम, व्यज्जनाक्षरं भाष्यमाणमकारादि एते 
चोपचाराच्छू ते | लब्ध्यक्षरं तु इन्द्रियमनोनिमित्तः श्रुतोपयोगः तदावरणु- 
क्षयोपशमों बा--- ५ -जैन० तर्क० प्र० ६ 

६--अभि० चि० १|१ 

१०--्त्रभि० वि० १२ 

११--मिश्राः पुनः पराबृत्य सहागीर्वाण सन्निभा;| “+अमि० चि० ११६ 

१२-रोहिं ठाणेहि सह प्याएसिया, तंजहा--“साहन्नंताणं पुर्मलाणुं सदुष्पा- 
एसिया, भिज्जंताणं चेब पोग्गलाणं सदुष्पाए सिया**-| 

“>स्था० २|३॥८१ | 

१३--क) स्वाभाविकसामर्थ्यसमयास्यामर्थबो धनिबन्धनं शब्दः । 

“प्र० न० ४ 
| (ख) भिन्कु० न्‍्या० ४-६ | 
१४--(क) सामयिकत्वाच्छब्दार्य सम्प्रत्ययस्य “| न्‍्याय० सू० २।१॥४५॥ 
(ख) सामयिकः शब्दार्थ संप्रत्ययों न स्वाभाविकः --वा० भा० 

१५--बाच्यवाचकभावोडपि तकंणेव अवगम्यते,  तस्थैव सकलशब्दार्थ 
गोचरत्वात्‌ | प्रयोजकबृद्धोक्‍्त॑ श्रुत्वा प्रवर्तमानस्य प्रयोज्यबृद्धस्य चेष्टा- 
मबलोक्य तत्कारणज्ञानजनकतां शब्देज्वधारयतो उन्त्यावयब अवण- 
पूर्वावयबस्मरणोपजनितवर्णपदवाक्यविषयसंकलनात्मकपग्रत्यभिशञानबत 
आवाषपोद्वापाभ्यां सकलव्यत्युपसंहारेण ज्ञ॒वाच्यवाचकभावप्रती ति- 
इशंनात्‌:*-। -+जैन० तके० प्रु० १४ 
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१६--स्था० १०७० १ 
१७--प्रशा? बृ० ११ 
१८--(क) द्विविधोहि वस्तुधर्मः परापेक्ष परानपेक्षश्च, स्थौल्यादिवद्‌ वर्णादिवद 
“-प7१्र० क० स[ू० ४॥४ 
(ख) बस्तुतः केचिद्‌ भावाः प्रतिनियतब्यच्जकव्यझयाः, केचिन्नइत्यन्र 
स्वभाव एवं शरणम्‌ | “अने०। 
१६--ते हुुति परावेक्‍्खा, वंजयमुहृदंसिणोत्ति णुय तच्छा। दिद्वमिण वेचित्तं, 
सराबकप्पूरगं धाणुं**) “+भा? र० ३० ह 
२०-सू० ११३ । 
२१--स्था० १०॥ 
२२--भग० ७३ । 
२३--छत्त > ३६॥८०। 
र४तभग० ६॥|१॥ 
२५--भग० १|७|६१ | 
२६--भग० १७३ | 
२७--सं० नि० 
रुप+-सं ० नि० 
२६--भग* १८१० | 
३ ०--(क) भग० ८२ | (ख) स्था० १०|७५४ | 
३१--दशवै ० ७८,६ | 
३२--(क) न चावधारणनिधिः मिद्धान्तेनानुमत इति वक्तव्यं, तत्र-तत्र 
प्रदेशनेकशोडवधारणविधिदर्शनातू; तथाहि--“किमियं अनन्‍्ते | 
कालो त्ति पुच्चद्र ? गोयमा ! जीवा चेव अ्रजीवा वेवत्ति स्थानाज्े 5 
प्युक्तम---““जदत्थि दुप्पड़ोयार, तंजहा चर णुं लोए त॑ सब्बं--जीवा 
चेब अजीवा चेव?। 
तथा “जह चेबउ मोक्‍्खफला, आणा आराहिया जिणिद्यणं” इत्कादि 
वा त्ववधारणी भाषा प्रवचने निषिध्यते सा क्चित्‌ तथा रूप वस्तुतत्वनिणंया- 
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भाषात्‌ क्वचिदेकांतप्रतिपादिका वा नतु सम्यग्‌ यथाबस्थितवस्तुतस्वनिर्णये 
स्यात्‌ पदप्रयोगावस्थायामिति | ++अआरचा ० बृ० प० ३७० 
(ख ) प्रशा* ११ 
३३-“-म० नि० ( सव्वासव सुत्त ) 
३४--सन्म्र ० ३१४४ 
३४--आचा० १-१-१। 
३६--दशवे० ४ १३ । 
३७--भग० ७-२। 
इे८---(क) बृह० उप० २-३-११ | 
(ख ) ,; ४२-११ | 
३६--यतो वाचों निवरत्तन्ते, अप्राप्प मनसा सह] +-तैत्त> उप० २|५ 
४०--म० नि० ( चूल मालुक्य सुत्त ६ ) 
४१--एकलसादश्यप्रतीद्ोः संकलनज्ञानरूपतया प्रत्यभिज्ञानता उनतिकमात्‌। 
“प्र० क० माल प्ृ० ३४५ 
४२--अर्थदापत्तिः अ्र्थात्ति,, आपत्ति :--प्रा म्िः प्रसंगः यथ/!अ्रमिधीयमानेडर्थे 
चान्योर्थः प्रसज्यते सोउर्थापत्तिः, यथा--पीनोदेवदत्तो दिवा न मुझक्ते, 
इत्यमिधानाद्‌ राज्रो सुडक्ते इति गम्यते | 
४३--प्रमाणपंचक॑ यत्र, वस्नुरूपेण जायते। 
वस्तुमत्तावबोधार्थ, तत्राउमाव-प्रमाणता ॥ 
“+मी० श्लो० बा० प्ृ० ४७३ | 
४४“म्र०ण० न० २१ | 
४४-त्याया ० 7१० २१ | 
४६--सम्मवः--अ्रविनाभाविनोथंस्थ सत्ताग्रहणात्‌ू अन्यस्थ सत्ताग्रहणं 
सम्मवः | अय॑ द्विविध:--तत्र (१) सम्मावनारूपः--यथा-अमुको 
मनुष्यों वेश्योइस्ति अतो धनिकीडपिस्यात्‌। ( २ ) निर्ंयरूप: यथा-- 
अमुफस्य पाश्वें यदि शतमस्ति तत्‌ पंचाशता अवश्य॑ माव्यम | 
४७--टरेतिह्:--अनिर्दिष्टवक्तक॑प्रवादपारंपयम | चरक में आगम की भी 
ऐतिशा कहा है। “तत्‌ प्रत्यक्ष्मनुमानमैतिदह्यमीपम्यमिति |? चच० चि० 
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स्थान £।३० | शिहि नामासोपदेशों वेदादिः”«-- 
“>>च० वि० प्।४३। 
इ्रप्प--ञ्र० भं० २० २१ 
४६--योगजाहष्टिजनितः, स तु प्रातिभसंशितः । 
संन्‍्ध्येब दिनरातिभ्यां, केवलश्रुतयो: प्रथक || “-अध्या० उप २२ 
४०--इनिद्रयादिग्राव्मसामग्री निरपेज॑ हि. मनोमाजसामग्रीक्रमवं अर्थ तथा-- 
भावषप्रकाशं ज्ञान प्रातिभेति प्रसिद्धम--श्वो में श्रावा आगनन्‍्ता 
इत्यादिवत्‌ --न्या० कु० पृ० ५२६ | 
अ्रपि चानागतं ज्ञानमस्मदादेरपि क्वचित्‌। 
प्रमाण प्रातिमं श्बों मे, श्रातागन्तेति दृश्यते ॥ 
नानर्थजं न संदिग्ध न वाद विधुरीकृतम | 
न दुष्टकारणुब्वेति, . प्रमाणमिद्मिध्यताम ॥ 
--६( न्या० मं० बिवरण प्रृ० १०६-१०७ जयन्त ) 
४१--पुव्वमदिष्द-मसुय-मवेइय तक्खणविशुद्ध गहिआ्रत्था । 
अव्याद्य फलजोगा, बुद्धि ओप्पत्तियानाम--नं० २ 
४२०-नं० २६ 
( के ) श्रुतम-संकेतकाशभावी परोपदेशः श्रुतप्रन्थश्च | 
( ख ) पूर्व तेन परिकर्मितमतेब्यंबहारकाले तदनपेक्षमेव यच्‌उत्पयते तत्‌ 
श्रुतनिश्चिम्‌ | यत्तु श्रुवाउपरिकर्मितमतेः सहजमुपजायते तद्‌ 
अश्रुत-निश्चिम्‌ | +-वि० भा० बृ० गाथा-१७७ 
४२०“म्र ० न० २|४५ 
४४--प्र ० न० ३॥२ 
इघू-+-वि० भा० गाथा ३००-३०६ | 
४६--श्रष्टाविश तिमेदविचारप्रक्रमेडबग्रह दिमत्व॑ सामान्य धर्ममाथ्रित्य | 
अश्रत-निभितस्य भ्रुत-निश्चित एबं अन्तर्भावों विक्‍तयते, श्रुता-श्रुत- 
निश्चितबिचासप्स्तावे तु अक्षतनिश्चितत्व॑ विशिष्ट. धर्ममुररीक्षत्य 
प्षुत निश्चितादअुत निश्चित एथगेबेप्यते - "| “+चि० भा० बृ० ३०४ 
#७ कऋ--- जे विश्याया से काया!" केश वियाणद से छाया ««आता० १५५ 
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ख--जीकेएं भंते | जीवे ! जीवे-जीवे | गोयमा | जीवे ताव नियमा जीबे, 
जीवे-जीवेवि “नियमा |”---इ ह एकेन जीवशब्देन जीवो खाते, 
द्वितीयेन च चैतन्यमिति*--जीवचैतन्ययों: परस्परेणाबिनाभूतत्वाद 
जीवः चेतन्यमेव, चेतन्यमपि जीव एव--- “+भगर क्षृू० ६|१० 
४८--णाणे पुणणियमं आया --मग० १२१ | 
५६--स्वस्मिन्नेव प्रमोत्पत्ति: स्वप्रमातृत्वमात्मनः | 
| प्रमेपत्वमपि स्वस्थ, प्रमितिश्वेयमागता ॥ 
--( तत्वा० श्लो० १० ४३ ) 
: तेरह : 
१--प्ततोय अत्थि असतोय नत्थि। 
गहरामो दिधद्वि न गहरामो किचि | “+सू० २-६-१२ 
२-- (क) पण्णबरणिज्जा भावा, अणंतभागो नु अणमिलपाणं। 
पण्णवणिज्जाणं. पुण, अशुंतभागी. सुयनिबद्धों ॥| 
“>बि० भा० ३४१ 
( ख ) नं० २३ 
३--केवलनाणेण 5थे नाउं जे तत्थ पण्णवण जोगे | ते भासइ तित्थयरों बइजोग 
सुझं हवइ सेस तत्र केवलजानोपलब्धार्थामिधायकः शब्दराशिः प्रौच्यमान- 
स्तस्थ भगवतों बरागूयोग एबं भवति, न श्रुतम, तस्य भाषा पर्याप्त्यादि- 
नाम कर्मोदयनिवन्धनस्वात्‌, श्रुतस्थ ले ज्ञायोपशमिकत्वातू, स अर 
वागयोगो भवति श्रुतम्‌, 'शेषम अप्रधानं द्रव्य-श्रुतमित्यर्थ;; श्रोतृणां 
भावश्रुतकारणतया द्रव्यश्र॒ुतं व्यवह्यीयते इति भावः | 
न“नं० बृू० ४६ 
४>“ञ० नं० २० ४|४३ 
४--(क) इह च॒ प्रथमद्वितीयचतुर्था अखण्डवस्ला श्रिताः, शेषाश्चत्थारों वस्तु- 
देशभ्रिता दर्शिताः, तथान्ये स्तृतीयोपि विकल्पोडखण्डवस्त्वाश्रित 
एवोक्तग, तथाहि अखण्डस्य वस्तुनः स्वपर्याये: परपर्यायैशच विबच्धि- 
तस्य सदसत्वमितद्वि। अतएवािहितमाचाराड्टीकायाम--इह 
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चोत्पत्तिमज्लीकृत्योत्तर विकल्पन्नय न संभवति, पदार्थावयवापेक्ष॒त्वात्‌, 
तस्योत्पत्तेश्चाबयवामाबात्‌ इंति --स्था ० बृ० ४।४|३४५४ 
(ख) त० भाण दो ० ० ४१५ 
६“-भग० २|१।६० | 
७--स्था० १० 
८-+भग० ७२२७३ 
६--मभग ० 
१०->स्थान्नाशि नित्यं सह्श विरूपं, बाच्यं न वाच्यं सदसत्तदेव ) 
विपश्चितां नाथ । निपीततत्व | सुधोद्‌गतोदूगारपरंपरेयम |॥ 
“-स्या० मं० २४ 
११--भग० ८१० 
१२--भग ० १३|७ 
१३--भग* १३-७ 


१४--भग७ १२-१० 


४५--य एते सस्त पदार्था निर्धारिता एतावंत एबंरूपाश्वेति ते तथरव वा स्युनैंव 
वा तथा स्थः इत्तरथा हि तथा वा स्थुरितस्था वेत्यनिर्धारितरूपज्ञान 
संशयज्ञानवदप्रमाणमेव स्थातू | -ब्रह्म ० शां० २३२।१३ । 

१६०-१॥५00 07 ४॥6 प्राव667 एप्राफ्ट7 0 गकवांप्राह्षा' ॥ 
हशांए 59॥॥0ए8 58780 0॥97 920 ५४०). ?8९९ 28. 


१७--दर्शन० इ० प्रु० १३५ 

१८--३४०९ ६४-६४ 

१६--(क) जस्स आउय॑ तस्स अंतराइयं सिय अत्थि, सिय नत्थि, जस्स पुण 
अंतराइयं तस्स आउय॑ नियम अत्यथि ->भग ० ८-१० 
(ख) भग० १२|१० 

२०--मा ० द० प्रृ० १७३ 

२१--भा० द० प्र० १७३ 

२२--१० प० ४० ६६-६७ 
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२३--नहि द्वव्यातिरेकेण. पर्यायाः सन्ति केचन | 
द्रव्यमेब ततः सत्यम्‌, श्रान्तिर्न्या तु चित्रवत्‌॥ 
पर्यायव्यतिरेकेण. द्वव्य॑ नास्तीह. किचन । 
भेद एवं ततः सत्यो, श्रान्तिस्तद्‌ श्रीव्य कल्पना ॥ 
नाभेदमेब पश्यामो, भेद नापि च केबलम | 
जात्यन्तर) तु पश्याम-स्तेनानेकान्त साधनम्‌ ॥ 
-“उत्पा० २१-२२-२३ 
२४-आचा ० ४|१-२०६ 
२४--तक ० ( तीसरा भाग ) ए० २०८ 
२६--- ४08 9 77908070ए ५४०). । 9026 808-6 
२७--द० दि अध्याय १५ प्र० श्ध्८ 
र८--सद्भावेतराश्यामन भिलापे वस्तुनः केबल मृकत्व॑ जगतः स्थात्‌ विधि- 
प्रतिपेषष्यवहा रायोगात्‌--* >अ० सछ प्र १२६ 
२६--अनेकान्तों प्यनेकान्तः, प्रमाण-नयसाधनः | 
अनेकान्तः प्रमाणान्ते, तदेकान्तो5पिंतानयात्‌ ॥॥ 
“स्वयं० ( अरजिन स्तृति ) श्८ 
३०--आचार्य प्रव॒र श्री तुलली गणी के एक लेख का अंश | 
३१०सू० २०४-२६। 
३२--नह्ये कस्मिन्‌ धर्मिणि युगपत्‌ सदसत्त्वादिविरुद्धधर्मंसमावेश: सम्मवति 
शीतोष्णवत्‌ --ब्रह्म ” शां० २-२-३३ 
३३--नील-कमल--यह सामानाधिकरण्य है। कमल में नील गुण के निमित्त 
से "नील! शब्द की और कमल-जाति के निमित्त से “कमल” शब्द की 
प्रवृत्ति होती है । 
३४--सिय समरीरी निक्खमई सिय असरीरी निकखमई --भग० २-१ 
३५४--नहीं कत्र नानाविरुद्धधर्मप्रतिपादकः स्थादवादः किन्त्वपेक्षाभेदेन तदविरोध 
द्रोतकस्थातृपदसम भिव्याहतवाक्यथविशेष! --न्याय खं० शलो० ४२ 
४६--यदि येनेव प्रकारेण सत्वं, तेनेव असत्त्यं, येनेव च असत्तवं, तेनैव सत्तन- 
मश्युपेयेज् तदा स्थाद्‌ विरोध! --प्र० न० २० ४, 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्त्वे | ४७४ 


३७--( क ) ब्द्दा० शा० २२३३, 
( ख ) ब्रह्म० भा० २१२३३; 
३८--मेरी ० 
३६--अश्रध्नामा णिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्रान्त्यमावोडनवस्था अथवा-- 
अव्यवस्थितपरम्परोपाधीना निष्टप्रसंगः अनवस्था | 
४०--सर्वे्षा युगपत्‌ प्राप्ति: संकरः | 
४१--भग० १॥३॥१२३ 
४२--परस्पर विपयगमनं व्यतिकरः | 
४३--स्वपरसत्ताव्युदासोपादानापाय हि वस्तुनोवस्तुलम्‌ 
४४“-भग० १२॥१०॥ 
४५--अनच्र च सकलघर्मिविषयत्वात्‌ क्यो मंगा अविकलादेशाः, चत्वारश्चदेशा- 
बच्छिन्नधर्मिविपयत्वात्‌ विकलादेशाः। +-न० २० प्रृ० २१। 
४६--रा्वं वस्तु सप्तभंगीस्वमावं, ते चाऊ्मी, स्वद्नव्यक्षेत्रकालभावापेक्षया 
स्थादस्ति, पर द्वव्याग्पेक्षया स्वान्नास्ति, अनयोरेव धर्मयों यौगपद्ये ना- 
भिधातुमशक्यल्वाद>्वक्तव्यं, तथा कस्यचिदंशस्य स्वद्रव्याद्रपेत्षया परस्य 
तु विवज्धितत्वात्‌ कस्यचिच्चांशस्थ परद्रव्याद्यपेज्ञ़या विवज्चितलात्‌ 
स्वादस्ति चू स्थानास्ति चति, तथैकरस्यांशस्थ स्वद्वव्याग्पेक्षया परस्य 
तु सामस्ट्यन स्वपरद्रव्यायपेक्षया विब क्षितल्ात्‌ स्थादस्ति चाबक्तब्यं 
चति, तथेकस्यांशस्यथ परद्रव्याद्रपेज्ञया परस्य तु सामस्त्येन स्वद्रच्याद- 
पेक्षया विवक्षिततात्‌ स्यान्नास्ति चावक्तब्यं चेति तथेकस्यांशस्थ 
स्वद्नव्यायपेच्तया परस्थ तु परद्रव्याद्पेक्षयाउन्यस्य तु॒ यौगपद्ेन 
स्वपरद्रव्यायपेक्षया विव क्षितलात्‌ स्यार्दास्त व नास्ति चाबवक्तब्यं चेति। 
-( वि० भा० ढृ० ) 
४७--( कं ) प्र> न० ४ 
(ख ) “अपयंयं वस्तु समस्यमान-मद्रव्यमेतल्च विविच्यमानम्‌ | 
आदेशभेदोदित सप्तमंग--मदीद्शस्त्व॑ बुधरूपवेबम” | 
“>स्था० मं० २३ 
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४्प-प्रमाओय मुर्शि देहि, मणिश्नो अह्वभेयश्नो। 
अन्नाणं संसओो चेब, मिच्छानाणं तहे व ॥ 
राग दोसों मइृब्भंसो, धम्मम्मिय अणायरों। 
जोगाणं दुष्पणिहाणं, अट्टता वब्जियलवशओ | 
४६--अज्ञानं खलु कष्ट, क्रोधादिभ्योडपि सर्वपापेभ्यः | 
अर्थ हितमहितं वा, न वेत्ति येनावृतों लोकः ॥ 
४०--संशयात्मा विनश्यति --यह मन की दोलायमान दशा के लिए है। 
जिज्ञासात्मक संशय विनाशकर नहीं किन्तु विकासकर होता है। 
इसी लिए. कहा जाता है--''न संशयमनासुद्य, नरो भद्राणि पश्यति'*-। 
४्१-स्था? १० 
४२--विद्यमान पदार्थ की अनुपलब्धि के २१ कारण हैं। इनसे पदार्थ की 
उपलब्धि होती ही नहीं अथवा वह यथाथ नहीं होती | 


(१ ) अ्रति दूर (२ ) अति समीप 

(३ ) अति सूक्ष्म ( ४ ) मन की अस्थिग्ता 

(४ ) इन्द्रिय का अपाटब (६ ) बुद्धिमान्य 

(७ ) अशक्य ग्रहण (८) आवरण 

(६ ) अभिभूत (१०) समानजाती य 

(११) अनुपयोग दशा (१२) उचित उपाय का अभाव 
(१३) बिस्मग्ण (2४) दुरागम-मिथ्या उपदेश 
(१५) मोह (१६) दृष्टि-शक्ति का अभाव 
(१७) विकार (१८) क्रिया का अमाव 


(१६) अनधिगम-शास्त्र सुन बिना (२०) काल-व्यवधान 
(२१) स्वभाव से इन्द्रिय-अगोंचर 


 चोदह : 
१--अनेका न्ता त्मकत्वेन, व्याप्तावन्न क्रमाक्रमो | 
ताभ्यामथ क्रिया ब्याप्ता, तयास्तित्वं चतुष्टये* 


क-»५५५+ न न २ पे जे सन चना ७+लन+ 5» -“»*+>-८+ ++० +»००+०-न०«-अकनक- _ने 


१०--वबन्ध, बन्ध-कारण, मोक्ष, मोकझ्ष-कारण | 


-( त्रि० भा० बृ० ) 
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मूलव्याप्मुर्निवृत्ती तु, क्रमाक्रमनिषृत्तितः | 

क्रिया-कारकयो्रे शान्नस्यादेतच्चतुष्ट यम ॥ 

ततो व्यात्ता ( व्याप्तः ) समस्तस्य, प्रसिद्धएचप्रमाणतः । 

अतुष्टयं सदू-इच्छद्‌ भिरनेकान्तोवगम्यताम्‌ ॥ --तत्वा* २४६-२४१। 


२०--स० २॥६।४॥ 

३--मग० ७।२| 

४---( १) द्रव्य-तुल्य । 
(२) ज्षेत्र-तुल्य । 
(३) काल-तुल्य | 
(५) भव-तुल्य | 
(५) भाव-तुल्व । 
(६) संस्थान-तुल्य | 

घ--भग० १८॥१०॥ 

६--तत्‌ परिणामिद्रव्यमेकस्मिनेबच्चणोे एकेन स्वभावेन उत्पयते, परेण 
विनश्यति--अ्रनन्तधर्मात्मकत्वाद बस्तुनः | सू* बृ० ११४ 

७४--पारमैश्व्ययुक्तत्वादू, आत्मैव मत ईश्वरः । 
सच कर्तेंति निर्दोष, कतू बादो व्यवस्थित: | --शा० बा० स॒० 

८--उत्यादव्ययप्रीव्ययुक्तं सतू | --त० सू० ४॥२६। 

६--(क) सर््टि-स्थिव्यन्तकरणी, बहाविष्णु शिवात्मिकां | 
स संज्ञा याति भगवानेक एज जनादंनः || --वि० पु० १२६६ 
(ख) एक सतू विप्रा बहुधा बदन्ति-।-ऋग० १॥१६४-४६। 

१५--बैदिकोव्यवह तंब्य:, कर्तंज्यः पुनराहँतः । 
श्रोतव्यः सौगतो धर्मः, ध्यातव्यः परमः शिवः ॥ 

११--अणोरणीयान्‌ महतो मह्दीयान्‌ "*-।--कठ० उप० १|२२०॥ 
(क) सदसदूवरेण्यम्‌-*-) “-भुस्डकोप० २।२।१ 
(ख) यस्मात्‌ परं॑ नापरमस्ति किश्विद, यस्मान्नाणीयों नज़्यायो5- 


ल्‍ै स्तिकड्िचतू | “-श्वेताशब० उप१० ३॥६॥ 
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१२--यंशोपवीतं परम पवित्र, करेण धृत्वा शपर्थ केरोमि | 
योगे वियोगे दिवसोडड्धनाया अणोंरणीयान्‌ महत्तो महीयान ॥ 
१३--०708 #/0"€&#7[ 8&607"ए | छोते ज्ी१0पा पि6 €5- 
09879 50॥ 0 ९)४॥ एं॥9- 
एह जिक्वाशंए वांते 700॥ प्रवतेष'हछा0 )6% क्ैघड)870प ४ 
॥607क्‍68. 006 98ए 8॥6 8४४९0 “२४१६४ 8798)] 4 898 
8 डिशेक्रा 0 १४ पएफ6 फ्ांफररटए शक हते फ़रांफी छा 
प्र7/6579९०6 व एक्का'800, “प6क 8& गाता स्रीफ8 00 98 
ए/'0#9 ह7] [07 ह7॥ ह0पर 60 86078 ६0 77 079 ६७ 
॥]॥ 0686 0प्रक 86 क॥ 8 00 8 ॥060 ४6076 409 07 ए 
8 गांशप्रा& 8छएते [60 8 |0ाएछ' एकता था 0प7. हक 
88 +8९।४४ ए।६५. 
१४-- करिसण-*“गउर अद्दालग**“मंडोबगरणस्स विविहस्स य अटह्ाए 
पुढविहिसंति मंदबुद्धिया--प्रश्न ( आ० ब० द्वार )--? 
१५--स्था ० २ 
१६--इह द्विविधा भावा;--तथथा दैतुग्राद्या अद्दैतुग्राह्याश्च | तत्न हेवुग्राश्या 
जीवास्तित्वादयः ततमाधकप्रमाणसदमाबात्‌ , अहेतुग्राद्या, अभव्यत्वादय: 
अस्गदादपेच्षया ततू साधकहेवूनामसम्भवात्‌, प्रकृष्टज्ञानगोचरत्वातू 
तद्धेतूनामिति | -प्रशा० बृ० पद १ 
१७--ज्ञायरन्‌ हेतुबादेन, पदार्था यद्नती न्द्रियाः | 
कालेनैतावता तेपां, कृतःस्थादर्धनिर्णयः || --यौ० ह० स० १४६ 
श्८-(क) नचेतदेवं यत्‌ तस्मात्‌, शुष्कतर्कग्रहो महान । 
मिथ्याभिमानहैतुत्वातू, त्याज्य एवं मुमुन्षुमिः ॥ 
““थो० ह* स० १४७ 
(ख) अन्यत एव श्रेयांस्यन्यत एबं विचर्रान्त बादिवृषाः । 
वाकसंरम्भः बवचिदपि, न जगाद मुनिः शिवोपायम ॥ 
ज्ञद्वाए द्वा० ८७ 
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१६--सब्व शब्दनयास्तेन, पराथ्प्रतिपादने । 
स्वार्थ प्रकाशने मातु-रिमे ज्ञाननयाः स्थिताः ॥>+मी* श्लो० बा० 
२०--द्धव्याथविनाश्यणे तदव्यतिरेकादभेदबृत्तिः |. पर्यायाथलेनाश्रयण 
परस्पर व्यतिरेकेडपि एकत्वाध्यारोप।, ततश्च अमेदोपचारः | 
--तत््वा० रा० ४४२॥ 
२१--तत्थ चत्तारि नाणाद ठप्पाइ' ठवर्णिज्जाइ, णो उदहिसंति, णो 
समुहिसंति, णो अग्ुणणविज्जंति, सुयनाणस्स उद्दें सो, समुद्द सो, 
अर॒ुएणा, अगुयोगो य पवत्तर ।--श्रनु ० २ 
२२--स्याद्वाद और नय-शब्द बोधजनक हैं--इसलिए आगम हैं। 
२३--श्रुव॑ स्वार्थ भवति परार्थ च--शानात्मक॑ स्वार्थ-बचनात्मक॑ पराथ॑ं, 
तद भेदा नयाः |--सर्वा० सि० 
२४--प्रलक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धार्थ प्रकाशनात्‌। 
परस्य तदुपायत्वात्‌, परार्थत्वं दयोरपि ॥--अनुमानं-प्रतीतं प्रत्याय 
यन्‍नेव॑ क्चनयति---“श्रप्मिरत्र धूमात्‌ ” :*-प्रलक्षप्रतीत पुनर्दशयन्ने- 
तावद बक्ति--पश्य राजा गच्छुति |-न्‍न्याया० टीका १९ 
२४- प्र ० वा०--११७| 
२६--अह्य ० शा० २२१७ 
२७--शुद्ध॑ द्रव्यं समा श्रित्य, संग्रहस्तरशुद्धितः । 
नैगम-व्यवहारो स्तः, शेपाः पर्यायमाभ्रिताः || +सन्‍्म० टी० २७२ 
२८--भग० १८|६। 
२६--छान्दो ० उप० ६।१॥४ 
३०--मग० १७२॥ 
३१--यथो वस्तूनां समानपरिणामः स सामान्यम्‌ , सच सामान्यपरिणामो- 
उसमान परिणामाविनाभावी, अन्यथा एकत्वापत्तितः सामान्यत्व 
स्वैवायोगात्‌ , सच असमानपरिणामों विशेषः उक्तड्द--- 
“बस्तुन एव समान परिणामः स एव सामान्यम | 
असमानस्तु विशेषो, वस्त्वेकमुभयरूप तु ॥” 
“आवब० बृ०--(मलथगिरि प्रश्न ३७३ 
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३२-्तुतिश्चेक श्लोक प्रमाण, स्तोत्र तु बहुश्लोक मानम्‌ ॥ 
ह० च० पे०--३ गाथा ( अ्रभयदेव कृत व्याख्या ) 

३३--आव ० बृ०--( मलयगिरि ) 

३४--बस्तुतः क्षणिकत्वादिविशेषणशुद्धपर्यायंनंगमो नाभ्युपगच्छत्येव | 
किब्चित्‌ काल स्थाय्यशुद्धतदम्युपगम स्तु॒सत्तामहासामान्यरूप 
द्रव्यांशस्य. घटादिसत्तारूप--विशेष  प्रस्ताग्मूलतया उशुद्धद्रब्या - 
भ्युपगम एवं पर्यबस्यतीति पर्यायार्थित्व॑ तस्य, अतएव सामान्य-- 
विशेषविषयभेदेन संग्रहव्यवहारयोरेवान्तमविन शुद्धाशुद्ध द्रब्या- 
स्तिक्रोड्यमिष्यत इति | [ अने० पत्र० १० | 

३५४--ता किंकाणां त्यो भेदा, आशा द्रव्याथंतों मवाः | 
सैद्धान्तिकानां चत्बारः, पर्यायार्थगताः परे || -न्याबो० १८ 

३६--अनु० १४ 

३७०-न ० 7०७०-१० १२ 

श्प्-न चेबमितरांशप्रतिक्षेपित्वाद दुर्णयत्वम्‌, तत्‌ प्रतिक्षेपस्य ग्राधान्य- 
मंत्र एबोपयोगात्‌- “नर र२०-प्रृष्ठ १२ 

३६--अन्यदेव हि.सामान्यमभिनन शानकारणम्‌ | 
विशेषोप्यन्य एवेलि, मन्‍्यते नेगमों नयः | 

४००--तत्वा० रा०--१,४२ 

४१--यों नाम नयो नयान्तर-मापेक्षः परमार्थतः स्थात्‌ पदग्रयोगममिलपन्‌ 
सम्पूर्ण वस्तु गहणातीति प्रमाणान्तभांवी, नयान्तरनिरपेक्षस्तु यो 
नयः से च नियमान मिध्याह्रेव सम्पूर्शवस्तुग्राहकाभावात्‌-इति 

[ आचार्य मलयगिरि--अ्राव० बृ० पत्र ३७१] 

+५२- स्थादस्ति! इत्यादि प्रमाणम , “अस्त्येब' इत्यादि दुर्णयः, अस्ति! 
इत्यादिकः सुनयो न तु संब्यवहाराज्धम, 'स्थादस्त्येब' इत्यादि खुनय 
एव व्यवहारकारणम्‌--- सन्‍्म० टी० प्रृू०--४४६ 

४३--सदेव सत्‌ स्थात सदिति त्रिधार्थोमीयेत दुर्नीतिनय प्रमाणेः । 
यथार्थद्शी तु नयप्रमाण-पथेन दुर्नीतिपथत्वमास्थः || --स्था० मं० शृ८ 


४४--(क) स्याज्जीव एब इत्युक्तेनेबोंकान्तविषयः स्वाच्छुब्दः, 
स्थादस्ल्थेब जीवः इत्युकते एकान्तविषयः स्याच्छाब्दः | 
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स्यादस्तीति सकलवस्तुप्राहकत्वात्‌ प्रमाणवाबयम, 
स्यादस्त्येब द्रव्यमिति वस्त्वेकदेशग्राहकत्वान्नयवाक्यम्‌ ॥ 
“+पंचा० टी० पृ० ३२ 
(ख) पूर्व पंचास्तिकाये स्वादस्तीत्यादि प्रमाणवाक्येन प्रमाण सप॒मंगी 
व्याख्याता, अन्न तु स्यादस्त्येव यदेवकारग्रहणं तन्‍नय सत्तमंगी- 
ज्ञापनाथंमिति भावार्थ: |[--प्रब० टी १०१६२ 
४५--वि० भा० गाथा--२२३२ 
3६-अने० प्र० ३१ 
४७--(क) सनम» प्रृ० शृश्८ 
(ख) अने ० प्रृ० ५५४ 
४८--नित्यं सत्वमसत्व॑ वा, हेतोरन्यानपेक्षणात्‌ | 
अपेक्तातो हि भावानां, कादाचित्कत्वसंभवः || 
४६--न सोौस्ति प्रत्ययो लोके, यःशब्दानुगमहते | 
अनुविद्धमिवज्ञानं, सर्वे शब्देन भाषते |” वा० प्र० १२४ 
७०--तत्त्वा० एलो ०---२३६-४० 
४१-स्था> ७)३।॥४४२ 


* परुद्ह 
१०भिक्तु नया ४-२२ 
२>+भिन्तु न्‍न्या० ५-२३ 
३--मिक्षु न्‍्वा० ५।२३ 
४--मिन्तु न्‍्या० ५२४ | 
प--+मिन्नु न्‍्या० ४॥२५४ 
६--मभिक्षु न्‍्या० ५|२७ | 
७--आगम सब्ब निसेहे, नो सद्दो अहब देस पड़िसेहे 
“नो शब्द” के दो अर्थ होते हैं--सर्ब-निषेध और देश-निरेष | 
यहाँ तो शब्द दोनों प्रकार के निषेध के अर्थ में प्रयुक्त द्वीता है । 
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सोलह ; 
१--मिन्नु न्‍्या० १४॥ 
२--भिन्नु न्‍्या० १६ | 
३--भिन्नु न्‍्या० श८,६, १० ) 
+ सतरह ६ 
१>मिन्चु न्या० ४। १८-१६ | 
२--द्वे सत्ये समुपाश्रित्य, थुद्धानां धर्म-देशना | 
लोकसंबृतिसत्यं च, सत्यं च परमार्थतः ->म० का० २४८ 
सम्यग मृषादर्शनलब्धभाव॑ रूपद्य विश्रति सर्वेभावाः। 
सम्यगृहशों यो विषयः स त्वंम्पाहशां संबृतिसत्यमुक्तम्‌ ॥ 
मृषाहशो5पि द्विविधास्त इष्टा दीप्तेन्द्रिया इन्द्रिय दोपबस्तः। 
दुप्टेन्द्रयाणां किल बोध इष्ट मुस्थेन्द्रियज्ञानमपेक्ष्यमिथ्या | 
“-भा० का ६२३० २४ 
३--येन चात्मनात्मवत्सबंमिद जगत्तदेव सदाख्यं कारण सत्य परमार्थ सत्‌ | 
“--छानदो ० उप० ६॥८।७ 
“--शा० भा० १०६६१ 
४-6 टब्यात। 07ॉए द0एछ #॥शएशेद्रा। ए6 हत पा 8080- 
प्रा8 ॥"प्र 8 कै0 छत 079 0 006 पा ए९"ह89) 0ऐश्चश- 
ए87 ॥9866009% पा एलाहशछ 2826, 88 
५--जीवः शिवः शिवोजीबों, नान्‍तरं शिवजीबयी | 
कर्मबद्धों भवेज्जीवः, कम-मुक्तः सदा शिवः || 
६--जक्ताइठ्क्तात्मरूप॑ यत्‌, पूत्रपूर्वेंगः बतते। 
कालम्रयेपि तद्‌ द्रव्य-मुपादान मित्ति स्मृतम्‌ || 
७--देखिए इसी ग्रन्थ का अनुमान प्रकरण । 
८+सतोर्हि दयो: सम्बन्धः स्यान्न सदसत्तों रमत्तों बा । 
-( शां० भा० २-१-१८ ) 
६--सतस्वतोड्न्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः। 
अतत्त्ववों उन्यथा प्रथा विवर्त इत्युदीरितः || --[ बे० सा० ) 
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सतत्वतोी यधाथंतः, अन्यथा प्रथा स्वरूपान्तगापत्ति', तथा वुग्धस्य 
दध्याकारेण परिणाम;--विकारः | 
१०-- कार्यस्य कारणात्मकत्वात्‌। नहि क्रारणाद मिन्‍न॑ कार्यम” | 
--( शां० कौ० ६ ) 
११--“निहि कार्यकारणयोमेंदः आश्विताभ्रयभावों वा वेदान्तिमिरम्युपगम्यते | 
कारणस्थेव संस्थानमात्र कार्यमित्वभ्युपगमात्‌” | 
--( ब्रह्म शां० २।२।१७ ) 
१२-प्र० वा० २| १४६ 
१३--भावस्स खृत्यि णासों, शुत्थि अभावस्स उप्पादों ।? --( पह्चा० १४ ) 
१४-- एवं सदो विणासो, असदो जीवस्स होइ उप्पादो”। 
--( पश्चा ६० ) 
१५--नाशो5पि द्विविधो ज्ञेयो, रूपान्तर विगोचरः | 
अर्थान्तर गतिश्चेष, ट्वितीयः परिकीर्तितः ॥ २५ ॥ 
तत्र!न्धतमसस्तेजी, रूपान्तरस्य संक्रमः । 
अणोरण्वतरपातो,. द्यर्थान्तरगमश्च सः|॥ २६॥ “-द्वव्यानु त० 
१६--प्रयोग विखसाभ्या स्थादुत्पादों द्विविधस्तयों: | 
आश्यो विशुद्धों नियमात्‌ , समुदायविवादजः || १७ | 
विश्रसा हि बिना यत्नं जायते द्विविधः सच | 
तत्राद्य चेतनस्कंघजन्यः. समुदायोटडग्रिमः || १८॥ 
सचित्त  मिश्रजश्चान्यः स्थादेकत्वप्रकारकः | 
शरीराणां च वर्णादि, सुनिर्धागों भवतद्यतः॥ १६॥ 
यत्‌ संयोग विनेकत्वं, तद द्रव्यशिन सिद्धता | 
यथा स्कन्‍्ध विभागाणोः सिद्धस्यावरणक्षुये || २० ॥ 
स्कन्ध द्वेतुं बिना योगः, परयोगेण चोद्भवः । 
चुणे ज्णे च .पर्यावाद्मस्तदेकत्वमुच्यते | २१॥ 
उत्पादों ननु धर्मादे), परप्रत्ययतों भवेत्‌। 
निजप्रत्ययतों वापि, श्ात्वान्तर्नययोजनाम्‌ ॥ २२ ॥ 
--द्वव्यानु० त० अ्रध्याय ६ 
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१७--पानी जब गर्म होने लगता है तो हमको पहले पानी के रूप में ही प्रतीत 
होता है। परन्तु जब ताप वृद्धि की सात्रा सीमा-पिशेष तक पहुँच जाती 
है तो पानी का स्थान माप ले छेती है| इसी प्रकार के क्रमिक परिवर्तन 
को---मात्रा-मेद से लिग-मेद कहते हैं। दूमरी अवस्था पहली अ्रवस्था 
की प्रतियोगी--उससे विपरीत होती है परन्तु परिवर्तन क्रम वहीँ नहीं 
८क सकता, वह और आगे बढ़ता है और मात्रा-मेद से लिग-मेद होकर 
तीसरी अवस्था का उदय होता है, जो दूसरी की प्रतियोगी होती है। 
इस प्रकार पहली की प्रतियोगी की प्रतियोगी होती है| इसको यों कहते 
हैं कि पूर्वावस्था, तत्‌ प्रतिषेध, प्रतिषेष का प्रतिषेध--इस क्रम से अवस्था- 
परिणाम का प्रबाह निरन्तर जारी है। जो अबस्था प्रतिषिद्ध होती है, 
वह सर्वथा नष्ट नहों होती, अपने प्रतिपेधक में अपने संस्कार छोड़ 
जाती है | इस प्रकार प्रत्येक परवर्ती में प्रत्येक पूर्वक्ती विद्यमान है। 
धर्म परिवर्तन की इस प्रक्रिया को दन्द्वात्मक प्रक्रिया कहते हैं ) 


फरिशिष्ट ; २; 
( जैनागम सुक्त ) 


(१) आपयतुरे पयासु । ( सूच्र० १११०३ ) 


(२ 


वजनी 


(९) 


प्राणियाँ के प्रति आत्म-तुल्य भाव रखो ) 

सब्य जग तु समयाणुपेद्दी । ( सूत्र ७ १(००॥७ ) 

सारे जगत्‌ को समभाव से देख । 

पियमप्पिय॑ कस्स वि णो करेज्जा ( सून्न० १7१०७ ) 
किसी का भी प्रिय या अग्रिय मत कर--राग-द्व थ से दूर रह । 
णिव्बाणमेयं कसिर्ण समाहिं । ( सूत्र० ११०२२ ) 
पूर्ण समाधि ही निर्वाण है। 

सय॑ कडं भनन्‍नकर्ड च दुकर्ख। ( सूत्र० ११२११ ) 
दुग्ख स्वयंकृत दोता है, अन्यकृत नहीं । 

आहंसु विज्जा चरणं पमोक्‍्खे। ( सूत्र" १॥१९॥११ ) 
ज्ञान और आचरण ही मोस्त का मांग है । 


का अरई के आर्णदि--इत्यंपि भग्गहे चरे। ( आचा० १।श३ ) 
ज्ञानी के छिए अरति और आनन्द क्‍या है? वह ह्ष-शोक में 


अनासक्त रहकर संयम में सदा विचेरण करे । 


सत्बं हसं परिच्चज्ज, आलोनगुत्तो परिव्वए। ( आज्ो० १)३॥३ ) 
साधक सभी प्रकार का हस्य-कुतूहूल छोड़कर मन, बचन और काया 


का गोपन कर संयम का पालन करे । 


पुरिसा | तुममेव तुम मित्त, कि बहिया मित्तमिच्छसि (आचा० १।३॥३) 
हे पुष्व | तू ही तेरा मित्र है। बाहर मिंत्र की खोज क्‍यों 


कर रहा है । 


( १० ) पुरिसा | अताणमेव अभिणिगिज्क एवं दुकखा पमुच्वसि । 


( भाषा? १॥३।३ ) 


है पुरुष ! अपनी भात्मा का दी निम्नरद कर। ऐसा करने से तू समस्त 


बुखों से छूट जाएगा । 


( ११ ) पुरिसा ! सख्यमेव सममिजाणाईि | ( आचो० १३३ ) 


है पुरुष । सत्य को ही अच्छी तरह से जानो । 
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(१२ ) सच्चस्‍्स आणाए से उबद्ठिए भेद्ावी मारं तरइ | (आचा० १।३॥३ ) 
जो सत्य की आज्ञा में- आचरण में उद्ययशील है, वह मेघाबी मार-- 
मृत्यु को जीत लेता है । 
( १३ ) सहियो धम्मसायाय, सेयं समणुपस्सई । ( आचा० १॥३।३ ) 
सत्य से युक्त पुरुष धर्म को ग्रहण कर श्रेय--कल्याण को जच्छी तरह 
देखता है । 
( १४ ) पासिय॑ दविए लोयालोयपबंचाओ मुझह । ( आंचा० १।३॥३ ) 
देख | लोक के प्रपंचों से साधक मुक्त हो जाते हैं । 
(१५ ) सच्चे मयवं ( प्रइन व्याकरण ) 
सत्य ही भगवान्‌ है। 
(१६ ) आयओ बहि्िया पास । ( आच्या० १।१॥३ ) 
दूसरे प्राणियों को भात्मतुत्य समम्तो । 
(१७ ) कामा दुरतिकमा । ( आचा० १॥२॥५ ) 
कामनाए' दुरतिक्रम हैं--उनका पार पाना दुष्कर है । 
( १८ ) जीवबिय॑ दुष्पडिबूहंगं । ( आचा० १३० ) 
यह जीवन बढाया नहीं जा सकता ! 
(१९ ) कामकामी खल अय॑ पुरिसे, से सोयइ भ्कूरइ तिप्पइ पिट्टर परितप्पह । 
( भाचा० १।९।५ ) 
यह कामकामी--कामभोग की कामना करने वाछा पुरुष निश्चय हो शोक 
करता है, विछाप करता हैं, मर्यादा से श्रष्ट हो जाता है तथा ढुःखी और 
संतप्त होता है । 
( ९० ) गमडिडए लोए अणुपरियट्रयाणो । ( आचा० १॥२५ ) 
वासना में गृद्ध मनुष्य इस संसार में भ्रमण करते रहते हैं। 
( २१ ) संधि बिदिता इद मस्चिएहिं, एस बीरे पसंसिए जे बद्धें पडिमोयए । 
( आखश्ा० १॥२।५ ) 
इस मनुष्य-मत्र में संधि जशञानकर--उद्धार का अकसर जानकर जो कर्मों 
से बद्ध आत्म-प्रदेशों को मुक्त करता है, चही बीर और प्रशंसा का , 
पात्र है। 
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( ९२ ) जद्दा अंतो तहा याहिं, जदा बाहिं तहा अंतो ( आचा> ३२।५ ) 
यह शरीर जैसा अन्दर से जेसे असार है, वैसा ही बाहर से भज्तार है 
और जैसा बाहर से भसार है वेसा ही अन्दर से असार है । 
(२३ ) मा य हु लारं पच्चासी | ( आचा० ॥।रे७ ) 
हयागे हुए मोग-पदार्थों का प्रत्याशी फिर से उनकी कामना करने बाला 
नददो। 
( २४ ) अर्ल बालस्स संगेणं । ( आजा* १॥२५ ) 
मू्खे की संगत से क्या लाभ ६ 
( २५ ) सा अप्पेण लुंपह्मा बहुं ( सूत्र० १।३।४।७ ) 
अल्प विषय-सुख से महान्‌ पदा्थ-सुख का विध्वंस मत कर । 
(२६ ) पावाउ अप्पाण निषदृएज्जा । ( सून्र० ११०१७ ) 
आत्मा को पाप से निवृत्त कर । 
(२७) णो जीविये णो मरणामिकंखी । (सत्र० १।१०२४) 
जीवन और मरण की कामना मत कर 
(९८) न पूयर्ण चर सिलोयकामी (सूत्र" १।१०।७) 
पूजा और स्तुति की कामना मत कर ! 
(२९) नाति कंड्इयं सेयं अरुयस्सावरज्कति (सूत्र० १३३३१ २) 
त्रण --घाव को अति खुजलाना अच्छा नहीं, इससे विकार बढ़ता है । 
| (३०) एगत्तमेयं अमिपत्थएजा - --एसप्पमोक्खो अमुस्ते बरेपि (सृत्र> १११०।१२) 
एकत्व की भावना कर ---यही मोक्ष है तथा यही सत्य समाधि है । 
(२१) सुई धम्मस्स दुछहा | (उत्त> ३॥८) 
धर्म को सुनने का संयोग दुलम है । 
(३२) वेराणुगिद्धे गिचय करेइ । (सूत्र" १॥१०।९) 
जो कैर में गद्ध होता है, वह याढ़ कर्मों का संचय करता है । 
(३३) अप्पाणमेब जुज्काहि, कि ते जुज्केण बज्कणों (उत्त" ९३५) 
अपनी अस्तमा के साथ दी युद्ध करो। बाह्य शत्रुओं से युद्ध करने से 
क्या छाम १ 
(३४) अप्पा दंतो सुद्दी होइ अस्ं लोए परत्थय (उत्त> १५) 
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अपनी आत्मा का दमन करनेवाला इस छोक और परकोक में सुखी 
होता है । 

(३५) जद्ढा लाहो तद्दा लोहो लाहो लोहो पबडढइ। (उत्त> ८१७) 
जैसे लाम होता है, वैसे ही छोम--तृष्णा बढ़ती जाती है। लाभ लोभ 
को बढ़ाता है। 

(३६) कामे कन्नाही कमियं खु दुक्खं । (दह्व० २।५) 
कामनाओं को दूर कर, निशवय ही दुःख दूर होगा। 

(३७) जावंताबिजा पुरिसा, सब्बे ते दुकखसंभवा (उत्त० ६।१) 
जो भी विद्याह्दीन--तत्वों को नहीं जाननेवाले पुरुष हैं, बे सब दुखों के 
पात्र हैं। 

।३८) न चिता तायए भासा | (उत्त>० ६॥११) 
विविध भाषाओं का ज्ञान दुर्गत्ति से नहीं बचा सकता । 

(६९) अप्यणा सच्चमेसेजा, मेति भूएमु कप्पए (उत्त० ६१२) 
आत्मा से सत्य की गवेषणा करो और समस्त प्राणियों के प्रति मैत्री भाव 
रखो । 

(४०) अज्मर्थं सव्यओ सब्बं, दिस्स पाणे पियायए (उत्तर ६।७) 
अपनी ही तरद् सब प्राणियों को स्वेतः अपनी अपनी आत्मा प्रिय है । 

(४१) पुन्बकम्मक्खय द्वारा, इम देहं समुद्धरे । (उत्त० ६।१३) 
इस देह का पालन-पोषण आत्म-शुद्धि के लिए- पूते कर्मों के क्षय के 
लिए करो | 

(४२) पमार्थ कम्म माहंसु, अप्पमायं ता वर (स॒त्र० १।८।३) 
ज्ञानियों ने प्रमाद को कर्म (बन्धन) और अप्रमाद को अक्मे (अबन्धन) 
कहा है । 

(४३) सजमेर्ण भंते | जीवे कि जणयइ १ संजमेणं अणहय्त जणयइ 

(उत्त०२९।२६ ) 

सेयम से हे भगवन्‌ | जीक क्या उपाजन करता है? संयम से अनातव 
अवस्था को उत्पन्न करता है। 

(४४) सोही उज्जुभभूअस्स, धम्मों सुदश्स चिंट्नह (उ्त> ३११२). 
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ऋजु-- सरल आत्मा की ही छुड्धि होती है। घमे शुद्ध भात्मा में ही 
गइरता है। 

(४५) निदद च न बहु मनेज्जा (द्श० ८३२) 
निद्रा का बहुमान मत करो । 

(४६) संबुज्मड, कि न बुज्सइ, संबोही खल पेच्च बहा । (सूत्र ० १४९११) 
समझो ! तुम समझते क्‍यों नहीं? मनुष्य-सव बीत जामे पर संबोधि 
प्राप्त होना निश्यय ही दुलंभ है। 

(६७) अन्नस्स दुक्खं॑ अन्नो न परयाइयडू, अम्नेण कं भन्‍नो नो पडिसंवेदद 

(सूत्र २॥१ ) 
दूसरे के दुःख को दूसरा नहीं बंठा सकता। दूसरे के कर्म का फल दूसरा 
नहीं भोग सकता । 

(४८) पत्तेयं जायइ पत्तेयं मर्‌ह पत्तेय॑ चपइ पत्तेयं उबज्जई पत्तेय॑ मंमा पत्तेय॑ 
सन्‍ना पत्तेयं मन्‍ना एवं बिन्‍नू देयणा ( सूत्र० २१ ) 
व्यक्ति अकेला जन्मता है, भकेला मरता है, च्ययन और उत्पत्ति भी 
भकेडे की होती है। कलह, संज्ञा, प्रश्ा, विज्ञान और वेदना--ये सभी 
प्रत्येक व्यक्ति के अलग-अलग हदोते हैं । 

(४९) हृह खल काममोगा णो ताणाए वा णो सरणाए वा ( सूत्र ० २।१।१३ ) 
पस्तुतः काम-मोग मनुष्य कौ रक्षा करने में या शरण देने में समर्थ 

नहीं हैं । 

(५७०) इह खल नाइसंजोगा, णो ताणाए वा णो दरणाए बा ( सूत्र० २।१॥१३ ) 
इंह लोक में ज्ञाति-संयोग दुःख से रक्षा करने में और मनुष्य को शास्ति 
देने में समथ नहीं है । 

(५१) कसेट्टि अध्पाणं, जरेहि अप्पाणं ( आचा० १४श५ ) 
अत्मा को कसो --दमन करो, आत्मा को जीण करो । 

(५२) न कम्मुणा कम्म खबेति बाला, अकम्मुणा कम्म खववेंसि धीरा 

( सूत्र १।१०॥१५ ) 
सूख मनुष्य कर्म-सावशोलुष्ठान से कमोौ का क्षय नहीं कर सकते। धीर पुरुष 
सकते द्वारा कमी का क्षय करते हैं । 
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(५३) उबलेबो होइ भोगेसु ' मोगी भमइ संसारे ( उत्त> २०७४१ ) 
भोग से ही कमों का लेप--बन्धन होता है। मोगी को जन्म-मरण हूपी 
संसार में भ्रमण करना पढ़ता है। 

(५४) जो जाणे न मर॒स्सामि, सोहु कंखे सुए सिया ( इ्त० १४२७ ) 
जो यद्द निश्कय जान लेता है कि “में नहीं मरूँगा--बह्दी आगामी काछ 
का भरोसा कर सकता है। 

(५०) से सु्य॑ च मे अज्मत्थं च में, बन्धत्पमोक्खो तुज्मज््मत्थेव 

( आचा० २।२।१५» ) 
मेंने सुना है. और मु्मे अनुभव मी है कि बन्धन से मुक्त होना तुम्हारे ही 
हाथ हैं । 

(०६) एवं खुणाणिणों सार, ज॑ न हिंसइ किंचर्ण ( सूत्र० १॥१।४॥१० ) 
किसी सी प्राणी की हिंसा नहीं करना-- यही ज्ञान का सार है । 

(५७) तवेसु वो उत्तम बंमचेरं ( सूत्र० ६।२३ ) 
ब्रह्मचर्य उत्तम तप है । 

(५८) न विरुज्के ज्ज केणई ( सृत्र> १११३॥१० ) 
किसी के प्रति वर नहीं रखना चाहिए। 

(५९%) मेत्ति भूएस कप्पए ( उत्त ० ६३२ ) 
सब जीवों के प्रति मेत्री-माव रखना चाहिए । 

(६०) सब्बेसि जीविय॑ पियं ( आच!० १।२।३।७ ) 
सबको जीवन प्रिय है । 

(६१) जनुऊंभे जहा उत्रज्जोई, संत्रासे बिंदु विसीएज्जा ( सूत्र० १४१२६ ) 
जंपे अभि के निकट छाख का घड़ा गल जाता है, उसी तरह चिद्वान्‌ पुरुष 
भी स्त्री के संवास से विबाद को प्राप्त होता है । 

(६३) इत्थिओ जे न सेवंति, आइमोक्खा हु ते जणा ( सूत्र ० १११५९ ) 
जो पुरुष स्त्रियों का सेवन नहीं करते-- ब्रद्मच!री रहते हैं, वे ज्षीघ्र मुक्त 
हो जाते हैं । 

(६३) ौरित्तेण ताप॑ न हमे पमत्ते, इमस्म लोए अदुबा परणथा ( इस० ४/५ ) 
प्रमत मनुष्य घन द्वारा न तो इस लोक में अपनी रक्षा कर सकता है और 
ने परलोक़ में । 
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(६४) संनिहिं थ न कुव्विज्जा लेबमायाइ संजए ( उत्त« ६।१६ ) 
संयमी मुनि लेशमात्र भी संचय न करे । 

(६५) समलेटठुकंचणे मिकख ( उत्त" ३५७१३ ) 
लोष्ठ और काॉँचन को-पत्थर और स्वर्ण को एक सामान देखने बाला 
सिक्ष है । 


फरिशिष्ड ; ३ ; 
[ जैनागम-परिमाण ] 


अंग पहला--आधचारांग 


श्रुतस्कन्ध अध्ययन इलोक-संख्या 
5 रण २००० 

पहले भ्रुतस्कन्ध के नव अध्ययन हैं। इनके नाम और उद्देशक इस 

प्रकार हैं--- 
भध्ययन उद्देशक 
१--शास्त्रपरिज्ञा ७ 
२--लोकविजय ६ 
३--शीतोष्ण हा 
४--सम्यक्त्व ढ 
५--छोकसार ६ 
६-“घृत ५ 
७--भद्दापरिज्ञा * हि 
८--बविमोक्ष या विसोह ८ 
९--उपधान श्रुत ह 


दूसरे श्रुत्कन्ध में २ चुलिकाएं' हैं। पहली, दूसरी चुलिका में सात- 
सात और तीसरी में दो अध्ययन हैं । 





१--आचारांग टीकाकार के अनुसार यद्द अध्ययन विच्छिन्न है “आचारांग- 
प्रथम भ्रुतस्कन्धस्य सप्रमेष्ष्ययने, तच्चेदानीं व्यवच्छिन्नम्‌ ।” 
नन्‍्दी सूत्र की मलयगिरि टीका और नियुक्ति के अनुसार यह आखाँ 
अध्ययन है । इसमें ७ उद्देश है। यह अध्ययन विच्छिन्न है. आजकछ 
उपरूच्ध नहीं है । 





२--मलयमगिरि टीका के अनुसार यह अध्ययन सातवां है। 
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पहली चूलिका 


थ 


अध्ययन 
१--पिण्डेषणा 
२-- शय्या 
३--हैर्या 
४-“-भाषाजात 
अर, 


५--चस्त्रषणा 
६--पात्रेषणा 


ल्‍्0 
श्र बा 2. 


नए श्र २ 


७--अवग्रह्ट प्रतिमा 
दूसरी चूलिका 


८-्थान 
९--निशी थिका 
१०--उच्चारपासवण 
११--शब्छ 
१२--रूप 
१३--पर किया 
१४---अन्योन्यक्रिया 


जी 3) 0० 9 9 9 >> 


तीसरी चूलिका 
१७५--भावना १ 
१६--बिमुक्ति | 
प्र »< न्‍ 
आंग दूसरा--सूुत्रकृतांग 
श्रुतस्कन्ध अध्ययन इलोक-संख्या 
२ २३ २१०० 
पहले श्रुतस्कन्ध के १६ अध्ययन हैं। इनके नाम और उद्देशक 
इस प्रकार हैँं-- 
अध्ययन नाम उद्देशक 
१ समय ॥। 
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ही बैतालीय ३ 
३ उपसर्ग डे 
ड स्त्रीपरिज्ञा २ 
५ नरकविसक्ति २ 
६ बीरस्तुलि २ 
री कुशील परिभाषा र्‌ 
८ वीर्य ३ 
९ धर्म २ 
१० समाधि २ 
११ भागे २ 
१२ समवसरण २ 
१३ यथातथ्य २ 
१४ अन्थ ह 
१५ आदान २ 
१६ गाथा २ 
दूसरे श्रुतस्कन्ध के सात अध्ययन हैं। इनके नास इस प्रकार हैं-- 
अध्ययन नास उद्देशक 
१ पौण्डरीक २ 
२ क्रियास्थान ! 
३ भाहारपरिज्ञा नि 
चर प्रत्याख्यान 
्‌ अनाचार ( आचार ) 7 
६ भादेक क्र 
न नालंदीय | 
है )९ 


ब्रंग तीसरा-- स्थानांग 
शुतस्कन्य स्थान. उद्देशक एलोक-संख्या 
१ १० २८ ३७७० 
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वे इस प्रकार हैं-- 
घ्थान उ्द शक 
१ मन 
२ डे 
३ ड 
ह. ४ ड 
५ ३ 
६ ३ 
७ ३ 
€ रे 
है ३ 
१० १ 
3 3९ )८ 
अंग चौथा-- समवायांग 
श्रुसस्‍्कन्ध अध्ययन उद्देशक इछोक-संख्या 
१ १ है| १६६४७ 
हक र टर् ््् 
अंग पाँचवां--भगवती 
शतक उ् शक इलोक-संख्या 
ध४१ १९२३ १०ज्णर 
शतक और उ््दे शक का क्रम इस प्रकार है । 
इातक उद्दं शक 
१ १० 
ब्‌ १० 
३ १० 
है १० 
हा १० 
डर १० 
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१० 
पृ० 
ड््ड 
डड 
१९ 
३० 
१० 
१० 
१४ 
१७ 
१० 
३० 
१० 
८० 
६ 6 
० 
रेड 
१२ 
११ 
११ 
११ 
११ 
११ 
र८ 
२८ 
१२४ 
१२४७४ 
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३५ १३९ 
३६ १३२ 
७ १३२ 
३८ १३२ 
३२९ १३२२ 
० २३१ 
४१ १९६ 
रे 2९ है हि 
अंग छट्टा - ज्ञातृधर्म कथा 
श्रतस्कन्ध घगे इलोक-संख्या 
२ १० एु७ु०० 
पहले श्रुतस्कन्ध में १९५ अध्ययन हैं इनके नाम इस प्रकार हैं-- 
अध्ययन नाम 
१ मेघकुमार की कथा 
५ धन्ना साथवाह्द और विजय चोर 
३ अण्डे का दृष्टान्त 
ड कछुए का दृष्टान्त 
५ शेलक राजर्षि का दृष्टान्त 
६ तूबे का दृशान्त 
७ रोहिणी की कथा 
८ भगवान्‌ मल्लिनाथ की कथा 
हे जिनपाल और जिनरद्ित का दृष्टान्त 
१० चन्द्रमा का रृष्टान्त 
११ दावदव का दष्टान्त 
१२ उदकज्ञात का दृान्त 
१३ दुदुर का दृष्टान्त 
पड वेतलीपुत्र का दशन्त 


१७५ - - ननन्‍्दीफल का दृष्टान्त 
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९६ अपर कंका के राजा और द्रौपदी की कथा 
१७ आकीर्ण जाति के घोड़े का दृष्टान्त 
१८ सुषमा कुमारी का दृष्टान्त 
१९ पुण्डरीक का दृष्टान्त 
दूसरे भ्रुतस्‍्कन्ध के दस बरगे और दो सौ छह अध्ययन हैं :--- 
बगे अध्ययन 
१ हर 
२ ण्‌ 
डे पड 
१ ण्ड 
ज ३२ 
दर २ 
हि ढ़ 
८ डे 
९ <८ 
१० ८ 
हर रु 
ग्रेंग सातवाँ--उपासक दशा 
अध्ययन इलोक-संख्या 
१० ८१२ 
अध्ययन नाम 
१ आओननन्‍्द्‌ 
२ कामदेव 
३ चुलनिपिता 
| सुरादेव 
हे चुछशतक 
६ कुण्डको लिक 
3 


शकडालपुत्र 
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र् सहाशवक 
९ नंदिनीपिता 
१० शालिही पिता 
् न न 
ग्ंग आठवाँ--अंतकृतदशा 
श्रुवस्कन्ध वर्ग अध्ययन इलोक-संख्या 
१ ८ २० ९०० 
बे अध्ययन 
१ १० 
र्‌ & 
३ १३ 
ढ़ १० 
५ १० 
६ १६ 
हि १३ 
८ १० 
रे १ श हर 
ग्रंग नौवाँ--अनुत्तरोपपातिकदशा 
बम अध्ययन इलोक-संख्या 
३ ३३ २९२ 
बरगे अध्ययन 
१ हि 
| १३ 
है १० 
#श हि अं 
अंग दशवॉ--प्रइनव्याकरण 
श्रतस्कन्ध अध्ययन इलोक-संख्या 


चल 


१४० १२७० 
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पहले श्रुतस्कन्ध के पांच आाख्वद्वार हैं। 
दूसरे श्रुतस्कन्ध के पांच संबवरद्वार हैं। 


कं | 
अंग ग्यारह॒वॉ--विपाक 
श्रुतस्कन्ध अध्ययन श्लोक 
२ २० १२१६ 


पहला श्रुतस्कन्ध दुःख विपाक है। इसमें १० अध्ययन हैं । 
वे इस प्रकार हैं--- 


अध्ययन नाम 

है| संगापुत्र 

२ उज्मितकुमार 

३ अभग्नसेन चोर सेनापति 

| शकटकुमार 

हि ब्ृहवस्पतिकुमार 

द नन्दीवद्धेन 

का उम्बरदत्तकुमार 

८ शौय्यदत्तकुमार 

९ देवद्त्तारानी 
१० अंजुकुमारी 

दूसरा श्रुतस्कन्ध सुख विपाक है इसमें १० अध्ययन हैँ । वे इस प्रकार हैं-- 

१ सुबाहुकुमार 

४ भद्वनन्दो कुमार 

३ सुजातकुमार 

डड सुबासवकुमार 

पु जिनदासकुमार 

दर वेश्रमणकुमार 

हर सहाबलकुमार 

८ सद्रन नदी कुमार 

हि महच्चन्द्रकुमार 
१० वरदत्तकुमार 
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उपाज्न 
उपांग पहला--औपपातिक 
2 अधिकार प् इलोक संख्या 
| ३ १२०० 
अधिकार नाम 
१ समवसरण 
२ ओऔपपातिक 
३ सिद्ध 
4 हर # 
उपांग--दूसरा राजप्रश्नीय 


(सूयमिदेव के तीनों भव का वर्णन) इलोक-२०७८ 


7 ५ भ् 
उपांग तीसरा--जीवामिगम 
प्रतिपत्ति इलोक संख्या 


९ डउ०० 
प्रतिपत्ति विषय 

दो प्रकार के जीवों का वणन 

तीनों प्रकार के जीवों का वर्णन 

चार प्रकार के जीवों का वर्णन 

एकेन्द्रिय आदि पाँच प्रकार के जीवों का वर्णन 

पृथ्वी आदि छट्ठ प्रकार के जीवों का बर्णन | 

सात प्रकार के जीवों का वर्णन 

आउठ श्रकार के जीवों का वर्णन 

नव प्रकार के जीवों का संक्षिप्त वर्णन 

दस ग्रकार के जीबों का वर्णन 

८ )< 


6. «0 &ऋ »& ० >> -9 


्र 


बे 
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उपांग चौथा--प्रज्ञापना 
पद्‌ 
३६ 


6. #भ.. ६ «( # # 9 


१० 
११ 
१२ 
१३ 
१४ 
१५ 
१६ 
१७ 
१८ 
१९ 
रण 
२१ 
२२ 
२३ 
शेड 


इलोक संख्या 
७७3०५ 
नाम 
प्रझञापना पद्‌ 
स्थान पद्‌ 
अत्पबहुत्व पद्‌ 
घ्थिति पद 
विशेष (पर्याय) पद्‌ 
व्युत्कान्ति पद्‌ 
उच्छवास पद 
संज्ञा पद्‌ 
योनि पद 
चरमाचरम (चरम) पद 
साषा पद 
शरीर पद 
परिणाम पद 
कषाय पद्‌ 
इन्द्रिय पद्‌ 
प्रयोग पद 
लेश्या पद्‌ 
कायस्थिति पद 
सम्यकत्व पद्‌ 
अंतरक्रिया पद्‌ 
अवगाहना (संस्थान) पद्‌ 
क्रिया पद 
कमप्रकृति पद्‌ 


: क्रमबन्ध पद्‌ 
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हि कर्मवेद्‌ पद 
3 चेदबन्ध पद्‌ 
४ वेदवेद पद्‌ 
कह आद्वार पद 
कम उपयोग पद 
रैड पश्यता पद 
रेप संज्ञा पद 
डरे संयत पद्‌ 
३३ अवधि पद 
रै४ प्रविचार पद्‌ 
३२५ बेदना पद्‌ 
रे समुद्घात पद 
2 भ्र 
उपांग पाँचवां--जम्बुद्वी पप्रज्ञप्ति 
वक्षस्कार इलोक-संख्या 
न ४१४५६ 
वबक्षस्कार नाम 
भरत क्षेत्र का बणन 
रे काल चक्र का वर्णन 
३ सरत चक्रवर्ती का वर्णन 
ड वर्षधर पर्वत तथा रम्यक क्षेत्र से 
एरकत क्षेत्र तक का वर्णन । 
५ तीथंकरों के जन्मामिषेक का 
बणन । 
६ खण्डाजयिन 
5 ज्योतिषी चक्र 
रे भर 
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उपांग छठा---सूर्यप्रन्नप्ति 


प्रादल इलोक-संख्या 
२० ४२२०० 
प्राद्नत नाम 
१ मण्डल गति की संख्या 
र्‌ सूर्थ का तिरछा परिभ्रमण 
३ क्षेत्र-परिमाण 
डट ताप क्षेत्र संस्थान 
५ लेश्या प्रतिघात 
इ्‌ प्रकाश कथन 
७ प्रकाश संक्षेप 
८ उदय परिमाण 
5 पुरुष छाया परिमाण 
१० प्रतिप्रा शत--चन्द्रमा के साथ- 
नक्षत्रों का सम्बन्ध आदि । 
११ संबत्सर के भादि और अन्त | 
१२ संवत्सर का परिमाण 
१३ चन्द्र को वृद्धि और अपबृद्धि 
१४ उद्योत और अन्धकार का अव्य 
बहुत्व ( शुक्ल और कृष्णपक्ष ) 
१५ ज्योतिषियों की गति आदि 
१६ उद्योत के लक्षण 
१७ चन्द्र और सूये का च्यवन और 
उपपाव 
१८ ज्योतिषियों की ऊंचाई 
१९ चन्द्र और सूर्य की संख्या 
२० चन्द्र और सूये का अनुभव आदि 


रख श्र 


४१० ] 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


उपांग सातवॉ--चन्द्रप्रन्नप्ति 
प्राभत इलोक-संख्या 
२० २२०० 
( सूर्य प्रश्नप्तिवत्‌ ) 


र् 


उपांग आठवाँ--कल्पिका 
अध्ययन---१ ० 

१०-कालकुमार 

२-- सुकालकुमार 

३--मह्दाकाछकुसार 

४-- कैष्णकुमार 

५---सुकृष्णकुभार 

६--महाकृष्णकुमार 

3--बीर कृष्णकुमार 

८--रामक्ृष्णकुमार 

९---पितृसेन कृष्णकुमार 
१०--महासेन क्ृष्णकुमार 


दर 


उपांग नौवाँ--कल्पावतंसिका 
अध्ययन--- १० 
१--पदूभकुयार 
२--मद्दापदमकुमार 
३--भरद्रकुमार 
४-- समुद्रकुमार 
७“-पद्मभव्रकुमार 
६-- पदूमसेनकुमार 
०-- पद्मशुप्तकुमार्‌ 
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८--नलिनी कुमार 
५-आनन्दकुमार 
१०---ननन्‍्व॒कुमार 
अं )( 
उपांग दशवां--पृष्पिका 
अध्ययन---१० 
१--चन्द्र 
२--सर्य 
इ-आुक 
४--बहुपुन्रिका देवी 
७५---पूर्णभद्र 
६--म णिभद्र 
७- दत्त 
८--शिव 
९-.-बल 
१०---अनादइत । 
मर ग् 
उपांग ग्यारह॒वॉ--पृष्पचूलिका 
अध्ययन---१ «० 
१-- श्री देबी 
२--ही देबी 
३--ति देवी 
४--की ति देवी 
५--चुद्धि देवी 
६--छक्ष्मी देवी 
७--इलछा देवी 
<---सुरा देवी 
९-- रस देषी 
१०--गंध देबी 


४१२ ) 


| 
१ 
१ 
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उपांग बारह॒वॉ--बद्डि दशा 
अध्ययन---१ २ 
१-- निषधकुमार 


२---अनियकुमार 
३--दहकुमार 
४--बेदलकुमार 
७५--प्रगतिकुमार 
६--युक्तिकुमार 
७--दशर थकुमार 
४८--हृढ़्रथकुमार 
९--महाधनुषकुमार 
०--सप्तपलुषकुमार 
१--द्शधनुषकुमार 
२--शत्घनुषकुमार 


नोट :--( <-१२ ) इन पाँच सूत्रों का संयुक्त नाम “निरयावलिका' है । इन 
पाँचों के ५२, अध्ययन और ११०५९ इलोक हैँ । 


मर ८ 
छेंद सूत्र 
पहला--निशीथ 
उद्देशक 
२० 
हि है 
दूसरा--महानिशीथ 
अध्ययन चूलिका 
ह ने 
भर 7 
तीसरा--बूहत्कल्प 
उद्देशक 
६ 
*् अं 


इलोक-संख्या 
८१० 


इलोक-सख्या 
चजणु०० 


इलछोक-संख्या 
डंजडे 
भर 
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[ ४१३ 
चौथा--व्यवहार 
उद्देशक इलोक-संख्या 
3 ६०० 
के १२ 
पाँचवां--पत्मकल्प 
अध्ययन लोक चल 
के १९३३ 
जे न 
छठा-दशाध्रुतस्कन्ध 
अध्ययन इलोक-संख्या 
धर १८३७ 
प >८ 
सातवॉ--जीतकल्प 
इलोक-संख्या 
१०८ 
रद ओर 
चार मूल सूत्र 
मूल पहला दसवेकालिक 
अध्ययन-१० इलोक-संख्या 
प"ु२० 
अध्ययन नाम 
है दुमपुष्पिका 
रे श्रामण्यपूवंक 
रे क्षुक्कनाआचारकथा 
४ षडजीवनिका 
५ पिण्ड्रेषणा 
६ महाचारकथा 
दि वाक्यशुद्धि 


आचार प्रणिधि 


४१६ | 
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ु 
१० 


प्रथमचुलिका 
द्वितीयचूलिका 


अध्ययन 


३० 
११ 
१२ 
3३ 
६६4 
१५ 
१६ 
१७ 
१७ 
१९ 


है 


विनय॑-समाधि 
स॒मिक्षु 
रंद्चक्का 
विवित्त चरिया 


मूल दूसरा--उत्तराध्ययन 


इलोक-संख्या 
२००० 

नाम 

विनयश्रुत 
परिषद्दप्रविभक्ति 
चातुरंगिक 
असंस्कृत 
भकाममरणीय 
क्षुक्कनिग्रन्थी य 
औरश्रीय 
कापिलीय 
नमिप्रवज्या 
द्ुम-पत्रक 
बहुश्षुतपूज्य 
हरिकेशी 
चितसम्भूतीय 
ईंघकारीय 
स्‌मिक्ष 
ब्रह्मययसमाधित्थान 
पापश्रमणीय 
संयतीय 
मझगापुत्रीय 
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अध्ययन 
२० 


२१ 
२२ 
३३ 
रड 
२५ 
२६ 
२७ 
२८ 
२९ 
३० 
३१ 
३२ 
३३ 
३४ 
३५ 
३६ 


अ्र्यदन 


है 


[ ४१५ 
नाम | 
महानिग्नृन्थीय 
समुद्रपालीय 
रथनेमीय 
केशियोतमीय 
प्रबचनमाता 
यज्ञीय 
सामाचारी 
खलुझ्लीय 
मोक्षमार्गगति 
सम्यक्त्वपराक्रम 
तपोमार्य 
चरणविधि 
प्रमादस्थान 
कर्मप्रकृति 
लेश्याध्ययन 
अणगारमाग्गगति 
जीवाजीववपिभक्ति 


मूल तीसरा--नंदी 


>९ 


इलोक-संख्या 


७०५ 


मूल चौथा--अनुयोगद्वार 


आवश्यक 


इलछोक-संख्या 
१६०० 


क्लोक संख्या 
१२७ 
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क्रमशः 


$| 
र्‌ 
डरे 
है. 
प्‌ 
धर 
हर ( 
ओघनियु क्ति 
हर्ष हर 
पिण्ड-नियुक्ति 
>८ भर 
दश--प्रकीर्णक 
अध्ययन 
१ चतुःशरण १० 
२ आतुरप्रत्याख्यान १० 
३ मक्तप्ररिज्ञाप्रत्याख्यान १० 
४ संस्तारक १० 
. 
५ तन्दुलवचारिक १० 
६ चन्द्रवेष्यक १० 
७ देजेन्द्रस्तव १० 
८ गणिविया १० 
९ मसह्ाप्रत्याख्यान * पृ० 
१० समाधिमरण १० 
> ्र 


नाम 
सामायिक 
चतुवत्रिशतिस्तव 
बन्दन 
प्रतिक्रमण 
कारयोत्सग 
प्रद्माख्यान 


इलोक-संख्या 
११७० 


इलोक-संख्या 


०० 


इलोक-संख्या 
श्र 
८्ड 
१७२ 
१२२ 
55 
32१० 
२०० 
१७०० 
१३४ 
उछ२० 


हु 








|. ३--कह लिखित प्रतियों में महाप्रत्यास्यान पड़ना के स्थान में ४३ गाथाओं 


बाला “वीर॒स्तवपइन्ना” लिख है । 


परिशिष्ट $ ४७ ! 
[ जैन दार्शनिक और उनकी कृतियां ] 


नाम समय (विक्रम शती) 


१-..- सिद्धसेन दिवाकर चौथी-पाँचवीं 


२--देवनन्दि (पृज्यपाद) पाँचबीं 
३--मल्लबादी छ्टी 
४--पाश्रकेसरी 


५-- सिंहगणी (सिंहसूर) सातबीं 


६--समम्तभद्र सातवां 
७--भकलंक सातवीं 
<--ह रिभद्र आठवीं 
९----विद्यानन्द्‌ नौबीं 
१०-- शाकटायन नौबीं-दशवीं 


११---अनम्तवी ये दक्मवीं 
१९---माणिक्यनन्दी दक्षवीं 


१२--सिद्धषि दशर्षी 
१४--जिनेखरसूरि ग्यारहवीं 
१५---असयदेव म्यारहवीं 
१६--वादिराज ग्यारइबीं 
१७--»जिनेश्बर ग्यरहृवीं 

१८ -- प्रसाचन्त्र ग्यारहवीं-बा रहवीं 
१९---अम्दप्रभ बारहबीं 
२०--अनम्तवीमे बार॒दइबीं 
२१--हेस बन्द नारहबों 


छुटी-सातवीं 


कृतियां 

सन्मतितर्क (प्रा० ) न्यायाबनार, 
द्वान्निशत, द्वा्रिशिका ( इनमें से 
२३ उपलब्ध हैं ) 

स्वाधसिद्धि ( तत्वार्थ टीका ) 
नयजफ्त सन्‍्मतितक टीका (अनुपलब्ध) 
ब्रिलक्षणकद्थन, लधीयस्त्रय, प्रमाण- 
संग्रह 

नयचक्र की टीका 

आप्तमीमांसा, युव्यनुशसन 
अष्टशती, सिद्धिविनिज्यय 
अनेकान्तजयपताका. ( सदीक ), 
अनेकान्तवादप्रवेश, . न्‍्य।यप्रवेश 
(दिल्लनाग) टीका, षड॒द्शनसमुच्चय, 
शास्त्रवात|समुच्चय (व्याख्यायुक्त) 
अष्टसइस्री, प्रमाणपरीक्षा 

स्प्रीमुक्ति, केवली भुक्ति 
सिद्धिविनिस्वयविबरण 
परीक्षामुखमंडन 

न्यायावतार पर संक्षिप्त टीका 
प्रमालक्ष्म टीका, पंचलिंगी प्रकरण 
सन्‍्मति टीका 

अकलंक कृत न्यायविनिश्चय पर 
विवरण 

प्रमालक्ष्मवातिक 

प्रमेयकमलमातंण्ड, न्यायकुमुदचन्द्र 
प्रमेयरलकोष 

प्रमेयर्लमाला 

प्रमाणमीमांसा, . अयोग-श्यवन्छेद, 
द्वाश्रिशिका, अन्ययोगव्य३च्छेद- 
द्वाश्निशिका 
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४२० ] 
२२---शान्त्याचारय बारहवीं 
२३--रक्षप्रभसूरि बारइवीं 
२४-रायचन्द्र और शुणचन्द्र बारहवीं 
२५ -वादिदेवसूरि. आारहवीं-तेरहवरं 
२६--चन्द्रसेन तेरइवीं 
२७-मलय गिरि तेरहइवीं 
२८-ऋरायचन्द्सूरू. तेरहवीं 
२९-- प्रद्युम्नसूरि तेर्‌इवीं 
३०-- सोमतिलक चौदहवीं 
३१--गुणरल्न पन्द्रइवीं 
३२--मेरुतृंग पन्द्रहवीं 
३३--राजशेखर पन्द्रह्षोी 
३४ -- धर्म भूषण पन्द्रहवीं 
३५--साधुविजय सोलह 
२६>यशस्वत्सागर अठारहइवीं 
२७--यशोविजय अठारहवीं 


न्यायावतार टीका 

रज्ाकराषतारिका 

दरब्यालंकार 

स्याद्वावरत्नाकर 

उत्पादादिसिद्धि 

धमंसंग्रहणी टीका 
व्यतिरेषद्वात्रिशिका 

वादस्थलू 

पड़द्शनसमुच्चय पर टीका 

षडदशंन पर तकंरहस्यदीपिका नामझु 
टीका 

पडद्शेन निर्णय 

षड़द्शनसमुच्चय, स्याद्वादकलिका, 
रत्नाकरावतारिका पंजिका 

न्यायदी पिका 

वादविजयप्रकरण, हेतुखण्डन 
स्याद्रादमुक्तावली 

अष्टसइल्ली विवरण, अनेकान्तव्यवस्था, 
ज्ञानबिंदु, जेनतर्कमाषा, देवधर्मपरीक्षा, 
नयप्रदीप,  नयोपदेश, नयरहस्य, 
न्यायखण्डखाद, बीरस्तव, न्याया- 
लोक, भाषारहइस्थ, शास्त्रवातासमुश्चय 
टीका, स्याद्वादकत्पलता, उत्पादव्यय- 
प्रौव्यसिद्धि टीका, ज्ञानार्णव, अनेका- 
न्तप्रवेश, आत्मख्याति, तत्त्वालोक 
विवरण, तिसृज्यालोक, द्रब्यालोक- 
विवरण, न्यायबिन्दु, प्रमाणरहस्य, 
मंगलवादमाला, वादमहार्णब, विधि- 
वाद, वेदान्दनिर्णय, सिद्धान्ततई- 
परिष्कार, सिद्धान्तमंजरी टीका, 
स्याद्भादुमजूषा, स्याद्वादमंजरी टीका, 
द्रव्यपर्याययुक्ति । 
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[ पारिमाषिक दब्दकोष ) 


भक्त लवाद्‌ 
अकषायी 
अकारकवाद 
अकियाबाद 
अगुरुलघु 
अग्नन्धिभेदी 
अप्रद्दी तग्राही 
अग्रायणीय 
अचित्त 

अजीब 

अणगार 

अतथा ज्ञान भनुयोग 
अतिचार 

भती रिद्रिय ज्ञान 
अती र्द्विय पदार्थ 
मत्यन्तामाव 
अधेकिया समर्थ 
अथंनय 

भ्र्थ पर्याय 
अर्थसिद्धि 
अर्थायम 
अर्थापत्ति 
अर्थावग्रह 
अद्त्तादान पविरमण अत 
अद्वेत 


१३८ 
३८३२ 


२५७ 
१६०५ 
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पंचास्तिकाय टीका--पंचा० टी ० 

ब्रह्मसूज ( शांकर भाष्य ) ब्रह्म शा ० 

भगवती जोड़--मग० जोड़ 

भगवती बृत्ति--भग ९ बृ० 

भगवती सूचर--भग ० 

भरत बाहुबली महाकाव्य---भर० महा० 
भागवत स्कन्‍्ध--भा० स्क० 

भारतीय दर्शन--भा० द० 

भारतीय प्राचीन लिपी माला--भा० प्र० लि० मा० 
भारतीय मूर्तिकला--भा० मू० 

भारतीय संस्कृति और अिसा--भा० सं० झ० 
भाषा परिच्छेद--भा ० प० 

भाषा रहस्य--+ भा० २० 

भिक्ु न्याय कर्णिका--मिक्षु* स्या० 

मज्मिम निकाय--म० नि० 
महापुराण--महा ० पु० 

महावीर कथा-+महा ० क० 

माध्यमिक कारिका--मा० का० 

मीमांसा श्लोक वबातिक--मी ० श्लो० बार 
सुण्डकोपनिप्दू--मुण्ड ० उप० 

मुम्बई समाचार--मु ० 

मेरी जीवन गाथा--मेरी 
युकत्यनुशासन---युक्त्य ० 

योग दृष्टि समुश्चय--यो ० ह० स० 
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योगशास्त्र--योग ० 

रज्करण्ड श्रावकाचार--रत्ञ० श्रा० 
राजप्रश्नीय---रा ० प्र० 
लक्वहं न्‍नी ति--लघ्च ० 
लधीयस्त्य--लघी ० 

लोक प्रकाश--लो ० प्र० 

वाक्य प्रदीप--बा० प्र० 

बात्साययन भाष्य--बा ० भा० 

बाद द्वात्रिशिका--( सिद्धिसेन ) बा० द्वा० 
विश्ववाणी--वि० 
विशेषशवतक--वि० श॒० 
विशेषावश्यक भाष्य--वि० भा० 
विशेषावश्यक भाध्य वुत्ति--वि० भा० बु० 
विष्शु पुराण--वि० पु० 

बीतराग स्तव-बीत* 

बृहत्‌ कल्प नियंक्ति-बु० 

बृहत्कल्प भाष्य--बृ ० भा० 
बृहृदारण्योपनिषदू--वृह ० उप० 
वंदान्त सार--वे० सा० 
व्यवहार--व्यव॒ ० 

सन्‍्मति तक प्रकरण--सन्म० 
सन्मति प्रकरण टीका--सनन्‍्म० टी ० 
समवायांग--सम ० 

समाचारी शतक--स ० श० 
सर्वार्थसिद्धि--सर्वा ० सि० 

साहित्य सन्देश--सा ० सन्देश 
सुत्त निपात--सु ० नि० 

सूत्र कृतांग--सु० 
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सूत्र झृतांग वुस्ति--खू? बु० 
संयुक्त निकाय--सं० नि० 
सांख्य कारिका--सां० का० 
सांख्य कौमुदी--सां० कौ० 
स्वयं भूस्तीत्र + स्वयं ० 

स्वरूप सम्बोधन--स्व॒ ० से ० 
स्थानांग बृत्ति-स्था » बृ० 
स्थानांग घूत्र--स्था ० 
स्थादबाद मश्जरी--स्या० मं० 
शान्त सुधारस--शा ० सु० 


[ पपे 


शारीरिक भाष्य--शा० भा० 

शास्त्रवार्ता समुश्रय--शा ० बा० स० 
श्वेताश्वतरोपनिषद्‌--श्वेताश्ब ० उप्‌० 
भ्रमण--प्रं ० 

पद परशन समुच्चय ( लघुदृत्ति ) पट ( लघु ) 
पद दर्शन समृुच्चय ( बृहद्‌ बृत्ति ) पट ( बृहद्‌० ) 
पट पद प्राभ्ूत--परद ० प्र[० 

हैम शब्दानुशासन--हेम ० 

ब्रिषष्ठी श्लाका पुरुष चरित्र--ज्रिषण्ठी० 
जाता धर्मकथा--ज्ञातता० 

ज्ञान बिन्दु--शा० बि० 

शान सार->शा० सा० 


लेखक की अन्य कृतियां 
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( दूसरा साथ ) 
जैन धर्म आर दशन 
जैन परम्परा का इतिहास 
जैन दर्शन में ज्ञान-मीमांसा 
जैन दर्शन में प्रमाण-मीमासा 
जैन दर्शन में तत्त्व-मीमांसा 
जैन दर्शन में आचार मीमांसा 
जैन तत्त्व चिन्तन 
जीव अजीब 
प्रतिक्रमण ( सटीक ) 
अहिंसा तत्त्व दशन 
भट्दिसा 
अहिंसा की सह्दी समर 
अद्विंसा और उसके विचारक 
अश्र-बीणा ( संस्कृत-हिन्दी ) 
आँखे खोलो 
भणुब्रत-द्शन 
अणुब्रत एक प्रगति 
अणुक्रत-आन्दोलन : एक अध्ययन 


आचायंभ्री ठुलसी के जीवन पर एक हृष्टि 
अनुभव चिन्तन मनन 

आज, कल, परसों 

विश्व स्थिति 

विजय यात्रा 

विजय के आछोक में 

बाल दीक्षा पर मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोण 
भ्रमण संस्कृति की दो धाराएं 

संबोधि ( संस्कृत-हिन्दी ) 

कुछ देखा, कुछ छुना, कुछ समझता 

फूछ और अंगारे ( कविता ) 

मुकुछम्‌ ( संस्कृत-हिन्दी ) 

मिक्षावृति 

घर्मबोध ( ३ भाग ) 

उम्नीसवीं सदी का नया आविष्कार 
नयवाद 

दयादान 

घ॒र्मं और लोक व्यवहार 

मिक्षु विधार दशन 

संस्कृत भारतीय संस्कृतिश्च 


बोर सेवा मन्दिर 


